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فهرست مطالب SSA aE‏ ی هک A‏ و مد 
سخن ناشر e‏ ل ا NEE‏ 
ممد مه و 
آبه اول: هو الأول و الآخر ل 100000 
اهميت أيه ا ا خم وااو جاع د اا ام عرف م و( 
نکوهش يا ستايش TGA SSG se‏ 
شاهد اول جوع حر ا مح و و ل خا ا E SS‏ 
شاهد دوم ES SS‏ ماو واوا اي TSEC‏ 
شاهد سوم وتاح واج او ا 
روايات تحرج و SS‏ م ار ا و ا SES‏ ا ی RE‏ ال تیه با 
حديث اول oa‏ ااا ا EEE‏ 
حديث دوم لج وج اا لوق مك م او لضو كت كه ELS NES‏ 
حديث سوم | 
حد يث جهارم وخ ع بع ا نمطم و رز 
حديث ينجم 010 له 


۶ » آیات العقائد (توحید) 


حديث هفتم 01 | [|[ز[ز[ز[ز[ز ز ز ز 1 1 ۱۳۹ 
حدیث هشتم ی ی رک ی ی N‏ 
حديث نهم ان اس واوا وا لقحو عم لودو ان ون واس وا ا اا 
حديث دهم اا ا ان ل عط ااه و م ا ۱۲۰ 
حديث يازدهم FOSS Sg E RE‏ 
حديث دوازدهم ا ا و ۳ 
ظاهر و باطن در بیان حضرت امام رضا َه 1 1[ 0000 
ديد كاه مفسران ارو لصا سوج ضف سا E SSS RS‏ 
تفسير كنز الدقائق ORAS SARS‏ 
تفر الم ان عا EOS RRNA ADARA‏ 
تفسيرهاى انحرافى و برداشتهاى ناصواب 000 0 0 aile‏ 
١‏ "سحن این غر کر تا یط ستاو شهاک وی ی یی N‏ 
۲ شرح قیصری و نوس یمد دق وی هی دز اک ی هن سونو BB‏ 
۳ دید گاه ملاصدرا ا 0110 0 
؟. دید كاه ابن عربى در عتاب موسی به هارون 0 ز ز ز 1 1 1 1 1 ا 
۵ تأويلى در لاجبر و لاتفویض ری ی ی ۱ ۶ 
اول و آخر و ظاهر و باطن در بیان تأويل SESS‏ 
آیه دوم: الك نور RAD E‏ 
بررسی واژه‌ها و معنای أيه E OR‏ 
چگونگی اطلاق نور به خدا WR‏ 
مَثل نور خدا N ERS SSE E‏ 


نقد سخن علامه و VAS‏ 
یادآوری و تتمیم ا VA SEES‏ 
سخن ملاصدرا كوف مالظ OEE‏ وا و ی اس ۸۱۱ 
دید كاه ابن عربى ا طساوا RSS‏ وت سب ۱۲ 
نقد نظر ملاصدرا و ابن عربى اسه امسن لس سف وطخ دوس وا ۱ 
نظر سید حیدر آملی ی ی N‏ 
نقد دفاو الود جد ORAS‏ ال م as sees‏ ند جو المع NOS SO‏ 
باطن و تأويل آيةٌ نور 01010101010101 E‏ 
ا O E‏ 
احاديث تأويل در آي نور E DS‏ 
مثل و نفی مثل E O E O O‏ 
ا يي ل 
ابا E O‏ 
أيه سوم: لیس گمثله ا 7 ورن خی 25257 VAS‏ 
روايات ااا 101 1 1 1 1 ااا 
تفسيرهاى نادرست ی ی و ی 1 1 1 ااا 
پاسخ ههور بخ نو یاو و تناها تم EV SE EES‏ 
آیه چهارم: لقد کفر الذرین VS A ae e‏ 
عیسی در قران sa‏ و و SS RES‏ ۳۱۲ 
کےا کا چان E O‏ 
عیسی فرزند مریم است. نه فرزند خدا hO EES‏ 


خداوند منزه از اتخاذ فرزند است اذ ذ 1 1[ 11 1 م۱ ۱۱ 


۸ آیات العقائد (توحید) 


اصالت ماهیت يا اصالت وجود a‏ 


وحدت در تثلیث تن فد کی ی وه TOES‏ 
فخررازى م ااا 1[1[1[1[1[1ذ[ذ1[1[1[1[ e‏ 
اقانیم ثللانه که EE a‏ و E‏ هه 0 ااا 
عیسی و مادرش اله نیستند 0 ی 
ع راز ر کے ود می ومد 0000000 3و ۱۳۱۲۱۲۰ 
تبيين و رد عقيده برخى عرفا و فلاسفه ۱۱ 
١‏ شرح قیصری OA I SS‏ 
۲ شرح مؤيد الدين جندی 0011101 0 هت سس ۱۲ 
۳ ممد الهمم انق ما تمد ال اجا قف وين ارا رن لمنلا انوا ی مط TESA‏ 
نتيجه اااي ااا Ee‏ 
علامه جعفری می‌فرماید: ز[ذ[ 1[ 1 ز 1[ 1[1ز1ز1ز 1[ 1 1[ O‏ 
زر 
آیه پنجم: ألم تر إِلَى ربک کَيْف مَدَ الل SASS‏ 
بررسى واژه‌ها و تبيين آیه 0000001012121 0 
سخن فلاسفه و اهل عرفان ۱۲ 
سخن ابن عربى ي2ة2 2 2 2 2 2 2 ha E EEO OO‏ 
سخن ابن عربی در فصوص الحکم 0000000000111 0 ی ی 13۲ 
سخن ملاصدرا که VO E‏ 
بیان بعضى از معاصرين 121 
چگونگی نگرش به عالم a‏ 
بیان استاد شهید مطهری اا SEES aa‏ ۳۶۵ ۱ 
ب) نگرش مجموعی (کل‌نگر) اه ا ا 1۳۶ 
۱۶۸ 


سخن قاضی سعید قمی GS AERA‏ الو مه ۲ ۲۱۲ 
دید گاه ملاعبد الرزاق لاهيجى O‏ اا 
استدلال قائلان «اصالت وجود» المت AT AEDS ENS‏ 
قاعدهُ بسيط الحقيقه a‏ و 1 
ايه ششم: و ما میت SAAS O NS‏ ا 
نظر اول 6 N‏ 1 
نظر دوم ی ی هه O‏ 
نظر سوم E N O O O‏ 
بیان شيخ طوسی Ae Sa 1 aS‏ 
نظر چهارم POOLE RESA ESR as‏ 
قائلان به وحدت وجود a‏ ا DS‏ ا سم ع ل Oe‏ 
دید كاه ميرزا على همدانى ع ل ا WO SEEN‏ 
نظر پنجم (قائلين به جبر): a‏ ا ا الع اما TSS‏ 
خلاصة کلام یکی ا a‏ کشت ان ۲۱۲ 
آيه هفتم: و لله التشرق والتفرب 1 000000001 
بررسی واژه‌ها وب مس ری و موه و وس ۲ ۲۱ 
روایات و تفاسیر 0010 ea‏ 
تسیر کشاف ARR‏ ی ی سس ۲ ۲ 
تفسیر المیزان ی هس کی خی ی ی O‏ و ۳ ۲۱ 
تفسير البيان ESR‏ وا وبلا بالل لو جو و ا ع ۱۰ ۲۱۲ 
دید گاه فلاسفه و اهل عرفان 00000010131 0 0 
سخن مرحوم فيض كاشانى بب 00010101012‏ ا ا ااا 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


بررسی يك حديث ES E A O‏ 
آبه هشتم: و لا تداع مع الله عم ONS‏ 
روايات شر رز 
ديد كاه مفسران SS‏ دددببب000101 1 0 ز ز ز ا 
تفسیر المیزان 0000000000000 
تفسير نفحات الرحمن Sea SESS RRR‏ ۶ ۲۶ 
دید كاه فلاسفه و عرفا 0010130010177 0 
نمابه ها اعم عن وتوا فيه ل TV OSLO Ea OE E A‏ 
نمايه آیات RAS Sa‏ واو ا انان ماسجا او اللاو و ۲۱۱۲ 
نمایه روایات aa‏ ی ی داب 0 0 
کتابنامه ی میس O O‏ یی ۱۱/۳ 


سخن ناشر 

اوا فان ا م کی ما هدرن ها و شاخ اس که انا 
معارف حضرت آيت الله سيد جعفر سيّدان دامت ب رکاته در جمع گروهی از طلاب 
حوزه علمیه مشهد افاضه فرموده‌اند و به تفسیر و تبيين آیات اعتقادی پرداخته 
پاره‌ای از انحرافات و برداشت‌های نادرستی را که از این آیات صورت گرفته بیان 
کر ده‌اند. 

این بحث‌ها که از نوار :يناده شده بود توسط برخی از شاگردان مورد اعتماد 
معظمله جهت استفادة بیشتر دانش پژوهان و شیفتگان مکتب اهل بیت» تلخیصء 
ويرايش و منبع‌یابی گردید و به صورت حاضر ارائه شده است. 

اميد است که انتشار اين اثر ارزشمند. مورد قبول ناحية مقدسة امام عصر 
حضرت بقية الله الأعظم عجّل ان عالی فرجه الشّريف قرار گیرد. 


مشهد مقدس 


مقد مه 

قرآن» آخرین کتاب الهی است که در آن معارف فراوانی آمده و آکنده از 
علم و حکمت و آخبار گذشته و آینده و سياست و حکومت می‌باشد. اين كتاب 
استوار خداء به آدمی راه مستقیم را می‌نمایاند و با بشارت و بیم و فراخوانی به عدل 
وو ی ر او ی ره اسان وان ر ا سس 
می‌دارد و به فضیلت‌ها و صفات بايستة انسانی ورهپویی سوی كمال و حيات 
حقیقی و بصیرت‌یابی فرامی‌خواند و بر تدبّر و تفكر و به کا رگیری عقل و خرد در 
بهتر شناختن پدیده‌های هستی و آیات الهی تا کید می‌ورزد. 

قرآن از جانب خداوند فرود آمده و آ کنده از نور و هدایت و رحمت و سلام 
است که هیچ شکی در آن نیست و در سراسر آن اختلاف و ناسا زگاری به چشم 
نمی‌خورد. 

این کاب روشنگر از آدمی می‌خواهد که به خود آید. در آفاق هعس و در 
بی كرانة وجود خويش نیک بیندیشد. زنگارهای غفلت و ناپاکی‌های كناهان و 
خطاها را با آمرزش خواهی از خداء توبه و زاری و ناله و دعاء از صفحة دل بزداید 
و قلب خويش را صفا و روشنی بخشد و تا می‌تواند به معروف‌ها و آنچه خير و 
نیک است عمل نماید و از منکرات و زشتی‌ها؛ خویشتن و مردم را باز دارد و 
زندگی این جهانی‌اش را از ایمان و عمل صالح و کارهای نیک بیاکتد و در 
تکاپوی رسیدن به مقامات عالی و متعالی برآید تا سزامند ورود در بهشتی گردد 
که نعمت‌های آن به شمار در فى ابو روا آسمان‌ها و زمین را در 


۴ * آیات العقائد (توحید) 

می‌نوردد و ویژگی‌های آن فراتر از حد توصیف و بیان است» و فراتر از آنء مقام 

قرب و رضوان الهی است که نصیب بندگان بر گزیده خدا می‌شود. ۱ 
قرآن کتاب توحید است و بیان می‌دارد که به زبان عربی مبین (و جدا از ابهام 

و پیچید گی) نازل شده و بیان گر حقایق است و بیان هرچیزی را می‌توان در آن 

ناف 

از ميان تعاليم و آموزههاى فراوانی كه در قرآن آمده و بجاست دربار هر یک 
از آنها پژوهش‌های گسترده‌ای در ابعاد مختلف صورت گرد برخی آيات 
اعتقادى قران كه حاوى معارف والایی است. در اين سلسله درس‌ها تبيين شده و 
شيوة درست بهره‌مندی از قرآن در اين زمينه ارائه كرديده و خطرهایی كه در اين 
راستا وجود دارد و دامن كير برخى از پیروان مكتب فلسفه و عرفان اصطلاحى شده 
است» یادآوری گردیده است. 

بی گمان برای اثبات خداوند متعال و قبول رسالت انبيا :22 از عقل استفاده 
می‌شود و بدیهی است که يس از دستیابی عقل به وحىء بايد از معارف والای 
وحیانی استفاده کرد. 

يس از آنکه وحی با عقل اثبات شد» عقل خود درمی‌یابد که وحی منبعی 
استوار و مطمئن برای دریافت حقایق است؛ زیرا عقل به محدودیت خویش بى 
می‌برد و خطاها و شوائب و آوهامی که در اين راستا ممکن است عاقل را به لغزاند 
و به كذ راهه سوق دهد و از حقیقت دور سازد» در نظر می آورد. 

و از سویی عقل درمی‌یابد که خطا و محدودیت. در وحی راه ندارد؛ زیرا تعالیم 
وحی (قرآن و سخنان پیامبر ًة و خاندان عصمت) برگرفته از علم نامتناهی 
حضرت حق استء يس لازم و ضروری است انسان از آن غفلت نکند و در مسائل 
و مباحث مختلف دینی از اين منبع اصیل و عظیم استفاده کند. 

البته چنان که پیداست آیات و احادیثی مورد استفاده قرار فى گنود که از 


مقدمه * ۱۵ 
متشابهات نباشد و از روشنی دلالت برخوردار باشد. چنان که در احادیث افزون 
بر روشتی دلالت» قوت سند و صحت انتساب أن به معصومین 24 نیز بايد احراز 
گردد. با توجه به آنچه گفته شد سعی بر آن است که با به کارگیری نور عقل در 
آیات قرآن تدټر شود و بیانات پیامبر گرامی اسلام و عترت آن حضرت که 
مفسران حقیقی قرآن کریم‌اند در کانون توجه قرار گیرد. 

آری» بايد نخست» به کسانی رجوع کنیم که اعتبارشان را از خدا و پی‌امبرش 
گرفته‌اند و سخنشان مستند به وحى است و حجت دانسته می‌شود (نه آرای پراکنده 
و مختلف بشری که در معرض انحراف می‌باشند) از این‌روست که رسول گرامی 
اسلام از مسلمانان می‌خواهد که به قرآن و عترت دست آویزند و با عقلشان سوی 
قرا فو عر :111ل قن | ر اذ لت ها کرت كرون تضوف موز 
رهنمون می گردند. 
امام صادق ا از يدر بزر گوارشان 820 روايت می کنند که پیامبر ل در 
خطبه‌ای فرمود: 
وبَعَتَ إليهم الرّسْل لِتکون له الحجّة البالغة على خلقه» و یکون رسله 
إليهم شهداء علیهم؛ و ابتعث فیهم النبیین مبشرین و منذرین #لِيَهْلِكَ مَنْ 
هلك عن بيتة و يى مَنْ حي عن یی و لِيَعقِلَ العباد عن رم ما 
جَهلوه فیعرفوه بربوبيته بعد ما أنكرواء و يُوَحُدُوه بالإهيّة بعد ما عَصَدُوا 
(عَنَدُوا)؛" 
خداوند رسولانش را سوى مردم فرستاد تا براى او حجتى رسا بر خلقش باشند. و 
اين فرستادگان بر خلق گواه باشند؛ و در ميانشان ييامبران را با مژده و بيم 


.۲۲ : )۸( الأنفال‎ . ١ 
توحيد صدوق: ۰۲۵ حديث ؟ ؛ علل الشرايع ۱: 6, حديث ١(با تفاوتى در عبارت)؛‎ ۲ 
.195 بحارالانوار ؟: ۰۲۸۸ حديث‎ 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


برانگیخت تا هر که هلاک می‌شود با بيّنه [آيت و حجتی روشن] هلاک گردد و 
هركس [به هدایت و حق‌شنوی و حیات دینی و اعتقادی درست] جان می‌گیرد و 
حیات می‌یابد با حجت زنده شود. 

وبرای آنکه بندگان عقلشان را دربارة آنچه نمی‌دانند.و از پرورد گارشان رسیده به 
کار اندازند [و حقایق دين را از پروردگارشان دریافت دارند] و ندانسته‌ها را 
بیاموزند و يس از انکار. پرورد گارشان را بشناسند و بعد از رفتن [و سر گردانی] 
به این‌سو و آن‌سو(یا بعد از عناد و ستیزه‌جویی) یکتاپرست گردند. 

در این راستا چند نکته شایان توحه است: 

.١‏ بدیهی است که مطالب وحیانی هر گز با حکم عقل مخالفت ندارد و مطابق با 
واقع و حقيقت می‌باشد؛ زیرا حقایقی است که از علم بی‌خطای حضرت حق نشأت 
می گیرد. در صورتی که مطلیی در قر آن و حدیث به گونه‌ای باشد که ظاهر آن 
با عقل ساز گار نباشد» بايد توجیه شود هرچند در اين گونه موارد می‌توان توجيه 
لازم را در تعاليم وحیانی یافت و خود معصومین 22 بهترین توجیه‌هارا ارائه 
کر ده‌اند. 

۲ تردیدی نیست که بعضی از آیات قرآن دارای تأویل است» یعنی افزون بر 
آنه إن ظاهر انها انتفاده ی شوه داراق می وماق دیگری ات که آیشداا از 
ظاهر آنها به نظر نمی آید. روشن است که جنين مطالبی را كه در ظاهر آیات 
نمود ندارد (تأویلات) جز از طریق معصومین 84 نمی‌توان پذیرفت؛ زیرا ارائه 
مطالبی به عنوان مراد پرورد گار متعال از آیات قرآن تنها از طریق حاملین وحى 
پذیرفتنی است و تأویلات دیگران در صورتی كه منافات با اصول وحیانی هم 
نداشته باشد. بر صحت و حجیت آنها دلیلی وجود ندارد؛ زیرا چنان که گفته شد و 
همگان می‌دانند معیار و میزان حجیت. عقل صریح و قرآن شریف و عترت پیامبر 
كرام می‌باشد و تأويلات غير مستند به معصومین لب مستفاد از موازین ياد شده 


البمممميصسيا ۰ 


مقدمه * ۱۷ 


۳ هر گاه در تعالیم وحی» مصداق آیه» به صورت انحصاری مشخص شود 
جایی برای طرح دیگر احتمالات و برداشت‌ها نيست و با وجود سخن معتبر 
معصوم ا تعميم أيه به معانی دیگر درست نمی‌نماید. 

آری» اگر انحصارى در تعيين مصداق نباشد» در آن صورت می‌توان 
مصداق‌هایی را به عنوان یک احتمال برای آیه مطرح ساخت. 

۲ برداشت‌های مختلف و استنباط‌های گوناگون مفسران از آ بات قر انه هر گاه 
با اصول شریعت و عقاید استوار مذهب و مبانی دين و دیگر آيات و تعاليم 
وحیانی ناساز گار نباشد و به خدا و قرآن هم نسبت داده نشود. طرح آن به عنوان 
یک احتمال و استحسان و سخن علمی در ذیل آیات اشکالی نداشته و سودمند 
است. 

۵ هرگونه فهم تفسیری از آیه در صورتی قابل اعتناست که برخلاف لت 
عرب و ظاهر صریح الفاظ آیه» نباشد و به عبارت دیگر آيه تحمل آن را داشته 
باشد و از نظر ادبی و معنا به گونه‌ای - آن مفهوم را برساند. 

۶ در ميان مکاتب و اندیشه‌های بشری, می‌توان آموزه‌های درستی را یافت؛ 
لیکن سخنان نادرست بسیاری هم دارند که در موارد زیادی ناخود كاه ذهن‌ها را 
پر می‌سازد و شخص به باورهایی می‌رسد که رهایی از آنها دشوار است. 

از اينروء شایسته و بسیار بجاست که قبل از شکل گیری و نهادی شدن آرای 
بشری در ذهنء از مطالب وحیانی استفاده شود. 

و بسی جفاست که مسلمان پیش از سخن وحىء بینش‌ها و دید گاه‌های بشری 
را وارسی کند و با ذهنی أ كنده از رسوبات مکاتب و گرایش‌های گوناگون که 
دیگر دانش‌ها آن را شکل داده‌اند به سراغ آموزه‌های وحیانی آید. 

از خدای متعال می‌خواهیم كه ما را جویای حق ساخته و در صراط حق پایدار 


بدارد و پیوسته ما را از آموزه‌های مکتب وحی بهره‌مند سازد و از معارف قرآنی و 


۸ * آیات العقائد (توحید) 

حدیثی سیرابمان نماید و از وادی لغزنده و هلاکت‌ساز تفسیر به‌رآی‌ها و تأويلات 
ناشایست و نسبت‌های ناروا به دین» مصونمان بدارد و ما را توفیق دهد که عقاید 
حقه و معارف وحیانی را آميزه جانمان کنیم و در راه نشر مکتب اهل البيت له 
کوشا باشیم و سرمایه حیات و عمرمان را بيهوده صرف تقلید از این و آن 
(انسان‌هایی که در معرض خطا و اشتباه‌اند) نکنیم» و جز وحی هیچ سخن دیگری 
را خطاناپذیر نشماریم. و آوازهُ نام و شهرت شخصیت‌ها ما را نفریبد و از نقد و 
بررسی سخنشان به هراس نيفتيم. حمد و سياس ویژه خداست که پروردگار 
حهانیان است. 


بخش پژوهش 
مدرسه علوم دینی حضرت ولی‌عصر 
(عَجَلَ الله تعالی فرجه الشریف) 


أيه اول: 
هو الأول و الاخر... 


قال الله تعالی: 
5 ا رس E‏ ا ۳ 
«هُو الأول وَالآخْرَ والظامر وَالباطِن وَهُوَ بکل شيء عَلیم > 
(سوره حدید (۵۷) آیه ۳) 


اوست اوّل و آخر و ظاهر و باطن» و او به هرچیزی داناست. 


از آیات اعتقادی که در تفسیر و برداشت مفهومیء مورد اختلاف قرار گرفته» 
أيه سوم سورة مبار كه حدید است» خدای متعال در کتاب منیرش می‌فرماید: 
هو اَل والاخر والظاما ر وَالْبَاطِنٌُ وَهُوَبِكُلَ سَيْءِ لیم ۱:4 
اوست اول و اخر و ظاهر و باطن» و او به هرچیزی داناست. 
اين أيه از آیات مهم توحیدی است و سزامند است به دقت بررسی شود. 
روايات زيادى كه ذيل اين أيه از ائمه م چ نقل شده و بيانات بزركان در | ين زمينه 


شايان توجه است. 
اهميت آ به 
در ارتباط با جایگاه توحیدی شش أيه اول سورة حدید - که أيه مذ کور جزء 
افاس به دو حديث که نشان دهنده اهمیت اين آیات است. اشاره می‌شود. 
۱. در تفسير قمی آمده است که آية آغازين سورة حديد همان سخن 
پیامبر يليه است كه فرمود: 
أَعْطِيتٌ جوامع الكلم؛' 


جامع همه سخنان به من داده شد. 


۳ سورةٌ حديد (۵۷) آية‎ .١ 


۲ تقسیر قمی ۲: ۳۵۰ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
با توجه به حديث بعدی معلوم می‌شود که سور اخلاص و شش آية اول سورة 
جات وري کر شمه سا خی نس 
۲ عاصم بن حُمَيد می گوید: از امام سجاد ل دربارة توحید سوال شد. فرمود: 
إن له عزوجل علم أنه یکون في آخر الرّمان أقواءٌ مُتَعمّقَونء ال ال 
تعالی قل هُوَ الله أحَدّ4 و الآياتٍ من شورة الحديد إلى قوله «عَلِيمُ 
ال و a‏ 
خدای بزرگ می‌دانست که مردمانی م متعمق (فرو روندكان در مطالب) در 
آخرالزمان خواهند آمد؛ به همین جهت. سوره توحید و آیاتی از سورة حدید را 
فرو فرستاد. يس هركس ورای أن را قصد کند هلاک می‌گردد. 
براساس اين حدیث» اگر کسی در مباحث توحیدی به چیزی غير از آنچه که 
در سورةٌ توحید و این آیات سورهٌ حدید آمده است تمسک کند و حرکت علمی 
و اعتفادیش سار کار‌باايق آبات اغد وا تا را امعان قرار دهت هلاک راه 


شد. 


نکوهش يا ستايش 

آنا در این حدیث «تعمق »© مذمت شده است يا اینکه حدیث اهل فق را 
می‌ستاید؟ 

.١‏ جمعی گفته‌اند: نه مدح است و نه ذم بلکه حدیث تنها خبر می دهد به اينكه 
جمعی چنین و چنان خواهند آمد. 

۲ بعضی گفته‌اند: حدیث در مدح آنهاست. 

۳ و گروهی حدیث را در مذمت ممق می‌دانند. 
.١‏ عاصم بن حمید از راویان مورد وئوق و از اصحاب امام صادق لا است و با واسطه از امام 


۲ اصول كافى ۰٩۱ :١‏ حديث” ؛ توحيد صدوق: ۲۸۳ (باب ۴۰) حدیث ۲ ؛ بحارالانوار؟: ۲۶۳. 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۲۳ 

ظاهر اين حديثء منع از فرورفتن در مسائل توحیدی و بسنده کردن بر 
تن ات 

مرحوم مجلسی در مرآة العقول سه احتمال را مطرح می کند و بیان می‌دارد: 

.١‏ ابنكه امام ا فرمود: ددرن سن برا اينكه در آن زرف بيند يشند. 

۲ مقصود اين است که (در ذات خدا) از دقتهاى عقلى بيرهيزندء بلكه در 
معرفت خداى سبحان بر آنچه خدا برايشان بیان كرده بسنده كنند. 

۳ برایشان معیاری باشد تا افکار [و عقایدشان] را بر أن عرضه دارند (و 
بسنجند) و نلغزند و به خطا نروند. 

آن گاه می‌نویسد: نظر میانی آظهر است." 

شواهدی وجود دارد که مقصود از اين حديثء نکوهش و ذم مُتَعَمَّقُونَ است. نه 
ستایش آنها. 
شاهد اول 


و 


لحن حديث که فرمود: «عَلم أنه يَكُونْ في آخر الزَّمانٍ آقوامٌ مُتَعَمّمَون) لحن 
مدح نيست؛ و گرنه از آنها به «أقوامٌ» تعبير نمىشدء بلكه با عباراتى نظير «أوليائناك» 
امن شيعتنا»» «إخواني» و ... ياد می‌شد. در روايات نمونه‌هایی برای اين سخن 
هست آنجا كه ييامبر يي در مورد مؤمنين آخر الزمان به اصحاب فرمودند: 
شما اصحاب منيد و آنها برادران من ... . تعبير برادران را مىاورد كه حكايت از 


مدح دارد. 


.۲۶۴ بحار الأنوار۳:‎ .١ 

". قوله: ' متعمقون' أي ليتعمقوا فيه أو لا يتعمقوا كثيراً بأفكارهم بل يقتصروا في معرفته سبحانه 
علي ما بين هم. أو کون لهم معياراً يعرضون أفكارهم عليهاء فلايزنُوا و لايخطأواء و الاوسط 
أظهر. (مرآة العقول۱: ۳۲۰). 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
در هرحال» لحن» چندان لحن تعریف نیست. بلکه عکس آن, بیشتر به نظر 
می‌رسد؛ به‌ویژه آنکه در پایان حدیث آمده است «فمّن رام وراء ذلك فقد ملك» 
هشدار می‌دهد که فراتر رفتن از محدودة اين آیات انسان را هلاک می‌سازد. 
به نظر می‌رسد اين شاهد» مؤيد مطلب است و شواهدی که يس از اين می‌آید قوی ترند. 
شاهد دوم 
در کلمات قصار امیرمومنان على لا آمده است که: 
الکفر عَلى آربع دعا: عَلى التَعَمّق والتناژع والرّیغ والشّقاق؛' 
کفر بر چهار ستون استوار است: 
کنجکاوی بی‌جاء نزاع كردن با یک‌دیگر» کجروی و ميل به باطل» دشمنی و 
زیربار حق نرفتن. 
بنابراین» كفرء ناشی از عللی است» که یکی از آنها تعمّق است که در بعضى 
موارد به هلا کت می‌انجامد. 
در ادامه سخن امام اد می‌فرماید: «فمّن تعَمّق ل ينب إلى الحق)؛ هركس تعمّق 
کند [در وادی‌های شبهه‌ناک فرو رود و] به حقيقت باز نمی گردد. 
مؤيّد اين کلام مولاء جملاتی است که قة الاسلام کلینی در اصول کافی از 
امیرالمژمنین ا در وصف مژمنان چنین نقل می کند: «ولامتکلف ولامتَعَمٌق..." 
؛ مؤمنين نه متكلف اند (تا چیزی را که در آنها نیست به زور بر خود ببندند) و نه 
متعمّق (و زيادهرو). 
بنابراين تعمّق ‏ به‌ویژه در ذات حضرت حق از صفات مؤمن نيست و 
١مُتَحَمّقَون)‏ نمى تواند مدح باشد. 
.١‏ نهج البلاغه» حكمت ۳۱ ص ۴۷۳ - ۲۷۴ ؛ شرح ابن ابىالحديد ۱۸: ۱۴۲؛ شايان ذ کر است که 


وو 0-8 
در «اصول کافی۲: ۳۹۲» اين چهار ویژگی از شعبه‌های«غلو» به شمار آمده است. 
۲ اصول کافی ۲: ۲۲۶. 


آيه اول: هو الأول و الآخر* ۲۵ 
شاهد سوم 
شاهد سوم که از جهتی از شاهد دوم هم قوی‌تر می‌باشد مطلبی است که در 
یکی از خطبه‌ها امیرالمژمنین ‏ به معرفی راسخین در علم می‌پردازد: 
واعلّم أن الراسِخْينَ في العلم هم الَّذينَ أغناهُمُ | اله عن الافْتحام في السّدَدِ 
ی يا ا لما ا ی 
العَيب الحجوب؛ فقالوا: «آمًا په کل من عند ربتا فَمَدحَ الله عز 
وجل اعتراة هم بل عن تاول ما یاهع و تتی تم الق 
في ما أ يُكَلّمْهم البحت عنه منهم رسوخاًء فَاقْتَصِر على ذلك و لا تُقَدّر عظمة 
الله سبحانه على قَذْر عَقَلك فتکون من الحالكين؛" 
بدان که راسخان در علم آنهایند كه خداوند آنها را از دست يازى به آنچه خود بر 
انها پوشیده داشت و جزو اسرار غیبی قرار داده بی‌نیاز ساخت. پس انان به همة 
آنچه که تفسیرش را نمی‌دانند و بر انها پوشیده است پای‌بندند و می گویند: «به 
ان ایمان اوردیم همة آن از سوی پروردگارمان است» 
يس خداوند اعترافشان را به عجز (و ناتوانی از رسیدن به آنچه از نظر علمی به 
أن احاطه نمی‌یابند) و ترک تعمق و فرورفتن‌شان را در آنجه که هکلف به 
بحث از آن نیستند ستود و رسوخ نامید. تو هم به همین بسنده كن و عظمت 
خدای سبحان را با عقلت اندازه مگیر که از هلاک شوندگان خوامی بود. 
با توجه به اين شواهدء به نظر مىرسد که حديث در نکوهش : تعمق است يس 
سزاوارء بلكه لازم است كه پژوهش كران در مباحث اعتقادى ‏ يس از آنکه با 


براهین عقلى به اصول اصلی اعتقادی رسیدند - تسلیم ارشادات قرآنی و حديثى 


۱. سورةٌ آل عمران (۳) ية ۷ 
۲ توحید صدوق: ۵ - ۵۶ حدیث ۱۳؛ نهج البلاغه. خطبة ٩۱‏ ص ۱۲۵ (خطبة اشباح). 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


امامان ليج 27 باشند و از محدودة بینات آن بزر گواران (که مفسرین به حق کلام 
لیاف وار روا و هه مان رانور هی کرو ا به کار برند؛ زيرابه 
وسيلة نورانیت سخنان آل محمد 2 می‌توان همه حجاب‌های ظلمانی را درید 
و به بحار انوار سبحانى دست یافت. جه آنان مأمورند ا ونان لت 2 
به سوى نور رهنمود شوند «لتخْرجَ لاس م مِنَ الا ِل الثور»". 

با وجود سخنان هدایت آفرین آنهاه حقیقت‌جوئی و هدایت‌یابی از سخن غير 
ایشان به منزلة دست ويا زدن در تاريكىها است. 


روايات 


با توجه به اينكه بهترين شيوه در فهم قرآنء رجوع به اهل ذكر و راسخان در 
به احادیثی بنكريم که در اين زازه وله ا و ف اھر از زان فان اه کاب 


الهى و معارف رپانی» دريابيم. 
حديث اول 


د i‏ الجر گنت که شا اون ات ده اما 


تفسير «آخر» را برايمان تبيين كنيد. 


.١‏ امام كاظم ل به هشام فرمودند: يا هشام ما بَحَتَّ الله أنبياءه و رُسّله إلى عباده إلا لِيَعَلُوا عن الله؛ 
ای هشامء خدا انبيا و فرستاد گانش را به سوى بندكانش نفرستاده مگر اینکه مطالب و معارف 
دينى را از ناحية خداوند بفهمند (يعنى تنها راه امن دريافت معارف و حقایق فراكيرى از 
انبيا است). ( اصول كافى :١‏ ۱۶؛ تحف العقول: ۳۸۳) 

. سورة ابراهيم (۱۴) أيه .١‏ 

۳ علامه مجلسی می‌گوید: سند اين روایت صحیح است (مرآة العقول ۲: ۴۰). 


° 


آيه اول: هو الأول و الآخر ۶ ۲۷ 


امام 2 فر مود: 

انه لیس شي إلا یبد أو یر أو يَدحلَّة ار و الزّوالُ أو يَسَقِلُ من ون 
إلى لون و من هَيئة إلى هَيئة و من صفة إلى صفة و من زيادة إلى قصانٍ و من 
ُقصان إلى زيادة إلا رب العالمين؛ فإنّه ا يرل و لایزال بحالة واحدة. 

هو الأول قبل كَل شيء» و هو الاخر عَلي ما يَزلء و لاتختلف عليه 
الصَّفاثُ و الأسماء كا تختلف عَلي غيره؛ مثل الانسان الذي يكون راب 
مر و مَرّةً لحا و دما و مره زفاتاً و رمیا؛ و كالبّشر الذي یکون مَرةّ بلح 
وة بسراء و هة رطا وة مرا ف دل علیه الأساء و الصفات وان 
جل وع بخلاف ذلك؛' 

هيج چیزی نيست جز اينكه [سرانجام] از بين می‌رود يا تغيير مىيذيرد يا در آن 
دگرگونی و زوال راه مىيابد يا از رنگی و هيئتى و صفتى به رنگ و هيئت و 
صفت دیگر درمی‌آید و از زيادى به نقصان و از كاستى به فزونى می‌گراید مگر 
پروردگار جهانیان؛ زيرا او پیوسته بوده و خواهد بود. او اول است قبل از 
هرچیزی و اخر است به اين معنا که زوال نمی‌پذیرد و صفات و اسماء مختلف 
نمی‌پذیرد. چنان که (اسماء و صفات دربارة) غير او مختلف می گردد؛ مانند انسان 
كه در مرتبه‌ای خاک است و مرتبه‌ای گوشت و خون و در مرتبه‌ای. جسمی 
خرد شده و استخوانی پوسیده. و مانند خرما که در مرتبه‌ای «يَلح» (خرماي سبز 
نارس) و در مرتبه‌ای «بُسر» (خرمای نارسی که از بلح رسیده‌تر است) و در 
مرتبه‌ای «رطب» (خرمای تازه رسیده) و در مرتبه‌ای «تمر» (خرمای خشک 
كاملاً رسیده) است و اسما وصفات او عوض می‌شود. خدای بزرگ. به خلاف اين 


.١‏ اصول کافی۱ : ۰۱۱۵ حدیث ۵ (باب معانی الأسماء و اشتقاقها) ؛ توحید صدوق: ۳۱۴؛ 


بحارالأنوار؟ : ۱۸۲ ؛ تفسیر برهان۵ : ۲۷۸ ؛ تفسیر نورالثقلین ۴ : ۱۴۵. 


۸ * آیات العقائد (توحید) 


اين حدیث. بیان می‌دارد که: هر آنچه در جهان خلقت وجود دارد در معرض 
تغيير و د گر گونی و زوال (و نیستی) است. چیزهایی که در طبیعت یافت می‌شوند 
پیوسته از نظر رنگ. شکل و حالت تغییر می کنند. زمانی فزونی می‌یابند و زمان 
دیگر کاستی مى يذيرند. ۱ 
لیکن خدای متعال» هميشه. یکسان و یکنواخت می‌باشد» در گذشته و آینده 
تغییری در او روی نداده و نمی‌دهد (و زمان و مکان در رابطة با خدا مفهوم ندارد» 
جز اينكه رابطه‌شان رابطة خالق و مخلوق است و به تعبیری خدا زمانی و مکانی 
نیست). 
سپس امام لد به تبیین آيه می‌پردازند و همه گونه تغيير و تغيّر را از ذات 
مقدس حضرت حق نفی نموده وذات احدیّت راء ازلی و ابدی معرفی می‌فرمایند. 
این بات شورق لل :14 دوقت عالق و موی ور ميت رونت 
به خوبى استفاده مىشود. در اينجا یک سؤال يا اشكال فرضى به ذهن می‌آید و آن 
اینکه: بهشت و دوزخ (و اهل آن) دوام دارند و E‏ می‌مانند» آیا «آخر»به 
همان مفهومی که دربارهٌ خدا به کار می‌رود - در توصیف انها صحیح است؟ 
علامه مجلسی يل در«مر آة العقول» در پاسخ اشکال تقدیری مذ کور می‌نویسد: 
مقصود از اين حدیث بیان همین نکته است که دوام بهشت و دوزخ با اختصاص 
اخریت به خدای سبحان منافات ندارد؛ زیرا اینها پیوسته در تغيير و تبدیل و در 
معرض نابودی و زوال اند. (و دوام انها به ارادة حضرت حق است) ولی ذات باری 
تعالی بالذات و الصفات ازلی و ابّدی است به گونه‌ای كه هركز تغییری بر او 
عارض نمی‌شود. يس هرچیزی جز وجه خدای متعال, نابود شونده و فانی است). 


و # , ۳ و 2 
كه حملة اخير اشاره دارد به ايه ۸ سو ره قصص (۲۸) #...كل شىء مالك الا 


وَجهه # . 


.۴١  ؟٠‎ :۲ مراة العقول‎ .١ 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۲٩‏ 


ل 2 2 عم 
آن گاه علامة مجلسی كل به بیان قول دیگری - در اين زمينه ‏ می‌پردازد» و 


هو 
می كويد: 
و گفته‌اند: خر بودن خداى سبحان, بدان اعتبار است كه خدا پیش از قیامت. 
همة اشیا را نابود می‌سازد سپس باز می‌گرداند؛ چنان که ظواهر بعضی از آیات و 
حد بث دوم 


در حدیثی - که سند آن «حَسّن» است از میمون البان روايت شده که 
گفت: شنیدم که از امام صادق لظة دربارة اول و آخر بودن خدا سژال شد.آن 
حضرت فرمودند: 
لول لاعن أوَّلٍ قَبْلَه ولا عن بَدءِ سبقه و الآخرٌ لاعن نهاية كما يُعْقَل من 
صفة المخلوقين و لکن قديحٌ اول آخرٌ لم يَرَل و لايرول بلا بّدءٍ ولا نهایت 
لا يق عليه احدوث. و لا يحول من حال إلى حال» خالقٌ کل شيء؛" 
خدا اول است بی‌آنکه اولى پیش از او بوده و بىانكه آغازی بر او سبقت گرفته 
باشد. و اخر است یعنی نهایتی برای او نيست (چنان که نهایست داشتن از 
ویژگی‌های آفریده‌هاست) لیکن خدا قدیم و اول و آخر است. بی‌آغاز و بی‌نهایت 
بوده و خواهد بود. حدوث بر او واقع نمی‌شود. و از حالی به حالی درنمی‌آید 
خالق (و افریدگار) هرجیزی است. 
علامه مجلسی ا در توضیح اين حديث می‌نویسد: 
اینکه فرمود: خدا اول است «لا عن أوَّل قبله» بدان معناست که زمان يا علتی بر 


خدا سبقت نگرفت. 


۱. هماد. 


۲. اصول کافی ۱: ۰۱۱۶ حدیث ۶؛ توحید صدوق: ۳۱۳ ؛ بحارالانوار ۳: ۲۸۲ 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


و این سخن که: «و لا عن بدء» اگر «بء» بخوانیم؛ یعنی خداوند بی‌ابتدا است. 
و اگر «بديء» (بر وزن فعیل) باشد؛ یعنی خدا اول بی‌علت است. 
و عبارت: لا عن نهایه»؛ یعنی خدا از نظر ذات و صفات. نهایت ندارد. 
جمله «لايمَعٌ عليه امُذوث» ناظر به اولّت خدا می‌باشد. و جمله و لايحُول» 
ناظر به آخريّت ذات حضرت حق است. 
این حدیث نیز به همان معنایی باز می گردد که در حدیث پیشین بیان شد. 
امام یه دربارة اول بودن خدا بیان می‌دارد که: 
خدا «اول» است؛ یعنی آغاز و ابتدایی برای او نیست (نه اول به معنای اول 
عددی که می گوئيم: «اول» ۰ «دوم» ۰ «سوّم»..) خداء اولی است که هیچ آغازی 
نواد سيقت كر که غل أن اعدو دا تعلول !ملت فان کرد و شتا 
آخر است بدان معنا که نهایت و پایانی ندارد. ۱ 
وقتی دربارة اشيا «اول» و «آخر» می گوییم مفهوم خاصی به ذهن می‌آید و 
ابتدا و انتهایی را در نظر می آوریم. اين معناء دربارة خدا راه ندارد. وقتی می گوییم 
خدا اول است؛ یعنی بی‌ابتدا است و زمانی که می گوییم خحدا آخر است؟؛ یعضی 
بی‌انتهاست. 
هر اندازه به گذشته بر گردیم؛ چیزی را نمى يابيم که بر خدا سبقت گرفته باشد» 
و هر قدر در آینده پیش رویم به انتهایی نمی‌رسیم؛ و اين بدان معناست که خدا 
آزلی و آبدی است و همچنان تغییرناپذیر بوده و خواهد بود و صفت تغییر و تحول 
و فناپذیری - که از ویژگی‌های مخلوقات است - در خدا راه ندارد. مخلوقات اول 
و آخر دارند (به همان معنایی که از اول و آخر به ذهن همه می‌آید) لیکن خدا 
هم سنخ موجودات نیست تا اين دو معنا درباره‌اش صدق کند (خدا درحالی که اول 


- 5 . 
است آخر نيز می‌باشد و اين دو يك حقیقت‌اند و نسبت به ذات پرورد کار دو 


.۴۱ مراة العقول ؟:‎ .١ 


آيه اول: هو الأول و الا خر * ۳۱ 
چیز به شمار نمی‌روند) ذات خدا به هیچ مخلوقی شباهت ندارد و هیچ یک از 
آفریده‌ها نيز مانند او نیست. 

اينكه امام لا می‌فرمایند «لايقٌَ عليه اشدوث...» (حدوث بر خدا واقع 
نمی‌شود...) يعنى اين گونه نيست كه جيزى به خدا افزوده شود يا چیزی از او كم 
گردد و جيزى که نبوده يديد آيد و خدا از حالى به حالى درآید» بلكه خدا خالق همة 
اشيا و حوادث است» و آفريد گار همه چیز» مقهور و مغلوب مخلوقش نخواهد شد. 
بنابراين - چنان که علامه مجلسى # فرموده است - جملة «لايَقَعٌ عليه اشذوث؟ 
ناظر به قدمت و ازليت يروردكار است» و جمله «لايحخُول من حال إلى حال» به 
ابديت و فنانايذيرى خداى متعال اشاره دارد. 
كسم 
شيخ صدوقء به سند قوی» از حسين بن خالد» از امام رضا ا روايت م ىكند 
كه فرمود: 
إعلّم عَلَّمَك الله ابر أن الله تبارك و تعالى قدي و القِدّم صِمَيُّه الي 
دلب العاقل عَلى أنه لاشیء قبله و لاشيء مَعَه في دَيمُومِيّته قَقَد بانَ لنا 
باقرار العامّة مُعْجِرَّةٌ الصّفة آنه لاشيءَ بل الله و لاشيءَ مَعَ الله في بقائه» و 
بطل قول مَن رم أنه كان قَبْلهِ أو كان مَعَه شي و ذلك أنه لو كان مَعَه 
شيءٌ في بقائه لم یز أن یکون خالقاً له؛ لأنّه ۸ یرل معه» فكيف یکونْ خالقاً 
ين ۾ يرل مََه؛ و لو كان له شيءٌ» كان الأول ذلك الشيء لا هذاء و كان 
الأول او بأن یکون خالقاً للأوّل... +" 


.١‏ اصول كافى :١‏ ۰۱۲۰ -تدیث ۲ ؛ توحيد صدوق: ۱۸۶ حديث ۲ (در اين مأخذ» جملة يايانى 
«خالقا للأوّل الثاني» ضبط شده است) ؛ بحارالانوار ۴: ۱۷۶. 


۲ آيات العقائد (توحید) 


خدا تو را خیر [راه رشد و صواب] آموزد. بدان که خدای متعال قدیم است. و اين 
صفت خدا. عاقل را رهنمون است به اينكه چیزی قبل از او نبوده و در دوام و 
همیشگی بودنش شریک و همراه ندارد. 

يس برای ما به اقرار همه [عقلا] اشکار شد که صفت قدم همه را وامی‌دارد 
بيذيرند که قبل از خدا چیزی نبوده یعنی (ازلی است) و در بقایش چیزی با او 
نبوده یعنی (ابدی است) و سخن کسی که می‌پندارد پیش از خدا يا با او چیزی 
بوده. باطل است. 

بدان جهت است که اگر در بقای خدا چیزی همراه او بود. جایز نبود که خدا 
آفرید گارش باشد؛ زيرا ان چیز پیوسته با او وجود داشت. يس چگونه ممکن 
است که خداوند خالق چیزی باشد که پیوسته با او بوده است (زیرا پیوسته بودن 
با مخلوق بودن متناقض است). و اگر قبل از خدا چیزی می‌بود. آن جيزء اول به 


شمار می‌رفت نه خداء و سزاوار بود که ان اول مفروض. خالق اين خدا باشد. 


در این حدیث. بیان شده است که خدای متعال قدیم است و اين صفت دلالت 
دارد بر اينكه چیزی پیش از خدا و يا همراه او نبوده؛ یعنشی خدا معلول علتی 
نمی‌باشد و چیزی نیست که بعد از نبودش» هست شده باشد. اين حقيقت را با عقل 
نيز درمى يابيم» كه بين مخلوقیت و ازلی بودن تناقض است» مخلوق یعنی نبوده و 

۳2 

ساخته شده است» ازلی بعنی بوده و ساخته نشده است» و اين دو با یک‌دیگر جمع 
تم شون 

در مسئله امکان و وجوب؛ استدلالی هست كه روایات نيز كاه به آن صراحت 
و که شار رد ال ادانع هرت ی از آن اسصدلال نه حون انات 
می‌شو د. 


چنین بیان می کند: 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۳۳ 
الوجود إن كان واجباً (فهو الطلوب) و الا اسْتَلْرّمَه؛ِ لاستحالة الدَوْرِ و 
التّسلسل؟' 
موجود اكر (خودش) واجب باشد كه مطلوب حاصل است. وگرنه [مؤثر و] 
واجبى لازم دارد كه او را تحقق بخشد؛ زيرا دور و تسلسل محال است. 
بيان استدلال اين است كه بايد قديمى باشد وكرنه موجود غيرقديم حادث است 
و نیازمند» به اين معنا كه وجودش به دیگری وابسته است و اگر وابسته نباشد 
خلاف فرضی لازم می‌آید. 
اين موجود وابسته - که از آن به ممكن تعبير می‌شود -اگر وابسته به 
موجودى مثل خودش باشد و آن موجود وابسته به اين» دور لازم می‌آید که به 
بداهت عقل باطل است؛ زیرا تقدٌم شیء بر نفس لازم آید. و اگر آن موجود بعدی 
وابسته به موجود سومی باشد و آن سوم وابسته به چهارم و اين سير همچنان ادامه 
يابد وبه موجودی ناوابسته منتهی نشود» تسلسل لازم می‌آید كه آن نیز باطل است؛ 
زيرا در حقيقت تحقق معلول بدون علت لازم آید. 
يس بايد اين سير به موجودى ختم شود كه قديم و أزلى است و جيزى بااو 
همتا نمی‌باشد و آفرید گار هرچیزی است» شريكى ندارد تاه و شات 
اين سخن امام ا که فرمود: او لاشیء معه في دیمومیته (چیسزی در دوام و 
ابدی بودن با خدا نیست) نفی ابدیّت ماسوی الله است؛ زیرا جيزى جز خدا 
دیمومت ذاتى ندارد» و هر موجودی که هست و قرار باشد بماند به ابقای خداوند 
است و اگر خدای متعال دوام چیزی را بخواهد - با آنکه همه جيز محکوم به فنا و 
نابودى است - دوام مى يابد و اين اشکالی ندارد؛ و با ابدټت خالق ناساز گار نیست؛ 
زیرا خدا آن را آفریده و اراده کرده که باقی باشد. به بیان دیگر ابدیت بالغیر 
معقول است ولی ازلیت بالغیر معقول نیست. جه اينكه لازمة فرض ازلیت بالغیر 


.١‏ کشف المراد: ۲۸۰ (المقصد الثالث). 


۴ آیات العقائد (توحید) 
خلف است؛ زیرا وقتی می گوییم ازلی است یعنی «لم‌یکن فکان» نمی‌باشد اقا 
آن گاه که می گوییم ابدی بالغیر است یعنی موجود «لميكن فکان» به سبب غیره 
ابدیت يافته. 
از اينكه امام ا فرمود: «و بطل قول مَن رّعمَ أنه كان قبله أو ان مَعه نَيءٌ...» 
ملاک و معیار مهمی به دست می‌آید. اگر چیزی قبل از خدا باشد. خدا خالق او 
نخواهد بود» بلکه سزاوار است که آن چیز خالق باشد نه خدا. و اگر چیزی با خدا 
باشد نيز خداوند خالق او نیست؛ زیرا قدمت با مخلوقیّت در تناقض است» يس نه 
چیزی قبل از او بوده و نه چیزی می‌تواند با او باشد؛ پس می‌توان گفت که صفت 
قديمء عقلا را وادار به تسلیم می کند که جز خداء قدیم دیگری را فرض نکنند. 
مرحوم علامة مجلسی لله در ذیل اين حدیث بیانی دارد که ذکر آن سودمند و 
مطلب فوق را می‌رساند. وی می گوید: 
لا يخفى آنه يذل على آنه لاقديم سوى الله وعلى أنَّ السأثر لا يعقل الا في 
ا لحادث» وأن القِدَّم مستلزم لوجوب الوجود؛" 
يوشيده نماند كه اين حديث دلالت مىكند كه هيج قديمى جز «الله» نیست. و 
اثريذيرى جز در جيز حادث. معقول نمىباشد. و لازمة صفت قدم» وجوب وجود 
استت: 
اشكال: اگر قدیمی جز خدا نباشد و ماسوای او حادث باشندء انقطاع فيض لازم 
می آید. از این‌رو بايد قائل شد كه با خدا چیزی بوده است. 
پاسخ: اين اشكال در ارتباط با مسئلة حدوث و قدم است که به تفصیل درجای 
جود خت لاه ات ی دز انا به اختصار شار همی شود: 
اول در صورت بودن دو قديم (يا بيشتر) فيض معنا ندارد؛ زيرا فرض اين است 


كه هر دو قديماند نه اين قديم به آن فيض می‌رساند و نه به عكس. 


.۵۵ :۲ مر أة العقول‎ .١ 


آيه اول: هو الأول و الآخر» ۳۵ 
ثانياً: بايد موجودی با خدا نبوده باشد تا نخست به فيض الهى وجود یابد و 


سپس دیگر فیض‌های الهی محل و معنا بيدا کند. 
ثالغاً: جون خلقت» ایجاد لا من شىء است بايد موحود مسبوق به عدم باشد. 


حديث جهارم 
در حديثى آمده است' که [كروهى از] يهود نزد رأس الجالوت [عالم بز رگ 
يهود] گرد آمدند و به او گفتند: اين مرد (مقصودشان اميرالمؤمنين على لا بود) 
عالم استء همراه ما بيا تا از او [چیزی] بپرسیم. 
يس نزد آن حضرت آمدند به آنان كفته شد كه او در قصر (مقر حكومتى 
خود یا خلفا) است» من تخاو ماندند تا آن حضرت آمد. رأس السالريت كت 
آمده‌ایم تا از تو سؤال کنیم. فرمود: بيرس ای بهودی, تا پاسخ برایت روشن گردد. 
گفت: از پروردگارت می‌پرسم که جه زمانی هستی یافت؟ 
امام ا فرمود: 
كانَ بلا كيئونيّة» كان بلا كيف. کان ‏ يرل بلا کم و بلا كيف. كان لیس له 
قبل» هو قبل القَبْلء بلا قَبْل ولا غاية ولا متهي الْمَطَعَتُ عنه الغاية وهو 
غاية كل غاية؛' 
خدا بوده است بی آنکه آفریده شده باشد. هستی‌اش بی چگونگی است. پیوسته بی 
كم و كيف بوده است. قبلی برای او نیست. او قبل قبل است بی قبل و بی غایت و بی 
منتهاء غایت از او انقطاع یافت درحالی که او خود غایت هر غایتی است (یعنی او 


يس از به پایان رسیدن همه اشیا باقی است). 


.١‏ مضمود اين حدیث به طور مستفیض. از امام صادق سا منقول است. حدیث صفحة بعد 
(حدیث پنجم) یکی از آنهاست. 

۲ اصول کافی ۱: ۰۸٩‏ حديث ۴ ( کتاب التوحید. باب الکون و المکان) ؛ بحارالانوار ۳: ۳۳۶ (به 
نقل از محاسن - ۱: ۲۴۰ - با اند کی تغییر در الفاظ) ؛ تفسیر كنز الدقائق ۱۳: ۷۲. 


۶ * آیات العقائد (توحيد) 
عم 7 لو 
در اين هنكام راس الحالوت گفت: بياييد برويم» او داناتر ات از انجه 
درباره‌اش گویند. در اين حديث بیان شده است که خدا بی کم و کیف است» 
جیستی اش را ما در نمى يابيم. براى خدا قبل و بعد معنا ندارد. بوده و همست و 
خواهد بود. منتها و غایتی ندارد؛ یعنی آزلی و آبّدی است. 


حدیث پنجم 
شيخ کلینی به سند صحیح» از ابوالحسن موصلی, از امام صادق لا روايت 
می کند که فرمود: یکی از دانشمندان يهود نزد امیرالممنین على اا آمد و گفت: 
ای امير مومنان» پرورد گارت جه زمانی هستی یافت؟ 
امام على ا فرمود: 
مادرت به عزايت نشیند. خدا جه زمانى نبوده تا گفته شود جه زمانى به وجود 
آمد؟! 
كان رَب قبل القَبّل بلا قبل؛ وبَعدَّ البعد بلا بَعْدء و لاغاية ولا مُنتهى لغايته. 
الْقَطَعَتُ الغايات عنده» فهو منتهى كل غاية؛' 
پرورد گارم قبل از ايجاد قبلیّت بوده. بی آنکه گذشته‌ای بر او پیشی گرفته باشد؛ و 
پس از هر آینده‌ای است. بی آنکه بعدی برایش باشد (یعنی بعد از نابود ساختن 
اسباب زمان که آن‌گاه دیگر بعدی معنا ندارد باز او خواهد بود)؛ او غایت (و 
نهایت) ندارد و نهایتی برای غایتش نیست؛ غايات نزد او پایان می‌یابد و اوست 
نهایت هر غایتی (یعنی هرآنچه در مورد ماسوی الله از مفاهیم مختلف معنی دارده 
نسبت به خدای سبحان بی‌معنی يا ناقص است و همه اطلاقات گوناگون روائی 
ناظر به ازلیّت و ابدیّت حضرت حق است). 


از این حدیث نيز می‌توان دریافت که «زمان» از آفریده‌های خداست. و طرح 


.۱۶۰ :۵۴ ۳۱۳؛ بحارالانوار‎ :١ حدیث ۵ ؛ احتجاج طبرسی‎ ۰۸٩ :۱ اصول کافی‎ .١ 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۳۷ 
زمان دربارة خدا معنی ندارد. او «اول»است (یعنی ازلی است) و«آخر»است 


حدیث ششم 
در کتاب اصول کافی و نيز در توحید صدوق - در باب «لتوحید و نفى 
التشبیه» - خطبه‌ای از امام امیرالمژمنین على ای نقل شده است که در آن امام لا 
خدای متعال را توصیف نموده و می‌فرمایند: 
لذي لَيْست له في لته نها و لا في آخریته حد و لاغاية ... الأول قبل 
کل شيء و لا قبل له و الا خر بعد کل شيء و لا بعد لها 
برای اول بودن خدا نهايتى نيست و برای خر بودنش حد و غايتى وجود ندارد... او 
اول است قبل از هرجيزىء و قبلى برايش نیست. و اخر است يس از هرجيزىء و 
بعدى برای او نيست (يعنى بعديّت او همانند بعديّت مخلوقات نيست که منوط به 
استمرار زمان باشد). 
انق رس ا نش از این که سار کار شاد و کرتای انش 
معناست که اول بودن خدا چنان نیست که با بر گشتن به عقب بتوان به ابتدایی 
رسید و یا با رفتن به جلو به انتهایی دست یافت. بلکه خدا اوّل بی‌ابتدا و آخر 


از امام على ڃا روایت شده که فرمود: 
سَبَقَ الأوقات کونه و العدم وجوذه» و الابتداء أزله ...+ لیم أن لا قبل 
1. اصول كافى١:‏ ۱- ۰۱۴۲ حدیث ۷ (باب جوامم التوحید) ؛ توحید صدوق: ۳۱؛ 


بحارالأنوار ؟ : ۲۶۵. 


۲ این قسمت در نهج البلاغه :۰۳۷۳ خطبة ۱۸۶ نیز الق انت 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
له و لا بعد له" 
هستی خدا بر زمان» و وجودش بر عدم و ازلی بودنش بر هر ابتدائی پیشی 


یه وت بای وروی دیب 


اين حديث نيز بیان مىدارد كه خداى متعال» ييس پیش از وجود وت و پس از 


پایان آن» بوده و خواهد بود و ازليت او بر هر ابتدایی سبقت گرفته است. و قبل و 


حدیث هشتم 


امام صادق از جدشان 2 روایت می کنند که امیرالمژمنین على َا در خطبه‌ای 


فر مودند: 
2 5 ع ع‌ 2« م مم 5 0 
وسبحان الذي ليس له أَوَل مُبتدأء ولا غاية منتهى, ولا آخر يَفنى؛' 
ُنزه است خدايى كه اول آغازدار برايش وجود ندارد. و نهايت آخردار [ که يايان 
يابد] برايش نمىباشد. و يايانى كه فنا يذيرد و نيست گردد ندارد. 


شيخ صدوق به اسناد از حابر جعفى» از امام باقرلا ازيدرشانءاز جدشان 
روايت می کند كه امام على ا هف رون سن ان زد کت پیامبر- آن‌گاه که 
از و قرآن فارغ شدند ‏ خطبه‌ای ايراد نموده و فرمودند: 
الحمد لله الذي أَعْجَرٌ الأوهامَ أن تنال إلا وجوده وحَجَب العقول عن أن 
تسیل ذائه في امتناعها من السَّبّهِ والشّكل ... إن قيل: كان فعل تأويل 
کل اس عا و f‏ ےه ۳ 
آزلية الوجود؛ وان قيل: لم يزل» فعل تأويل نفي العدم؛ 
۱. اصول کافی ۱: ۰۱۳۹ حدیث ۲ ؛ توحید صدوق: ۳۷ ؛ بحارالانوار ؟: ۳۰۵. 


۲ اصول کافی ۱: ۸۱۳۵ حديث ۱؛ توحید صدوق: ۴۲ ؛ بحارالأنوار ؟: ۰۲۶۹ حدیث ۱۵. 


۳ توحید صدوق: ۸۷۳ حديث ۲۷ ؛ بحارالانوار ۴: ۲۲۱. 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۳۹ 
حمد و ستایش خدای را که اوهام (و پندارهای ذهنی) را از درک جز وجودش 
ناتوان ساخت. و عقل‌ها را دور داشت از اينكه بتوانند (چگونگی) ذاتش را - که 

را عقل و اندیشه درمی یابد» محدود است (و حجم و اندازه دارد) و خدا از آن سنح 
نمی‌باشد؛ و اين خود معیاری مهم در مسئلة توحید به شمار می‌رود. 
حد بت دهم 
و ۵ ۰ ل 
ولا كان بَعْدَ آن لم یکن؛" 
خدانان کونه تست که س ار تشع هبنت شخ یافش 
از این سخن می‌توان دریافت که موجود دو گونه است: 
الف) موجودی که نبوده و هستی يافته است» که همه موجودات به جز خدا را 
شامل می‌شود؛ 
ب) موجودی که همواره بوده و بوده است» و آن تنها ذات باری تعالی است. 
روایت شده که امام جواد ا در قنوت نماز می‌خواندند: 
ا 6 ؟. - 0 ۶ وس ىراه 
الم آنت الاوّل بلا أوليّة مَعْدودَة والآخرٌ بلا آخريّة حدودة؛" 


يروردكارا تو نخستینی» بی‌اولیّت شمارشی(وعددی)» و آخرینی» بىآخريّت محدود. 


.۲۹۴ توحيد صدوق: ۷۸ حديث ۳۴ ؛ بحارالانوار ؟:‎ .١ 


۰ آيات العقائد (توحید) 

مى دانيم که بسیاری از معارف الهی» در دعاها گنجانده شده‌اند. و ادعیه از اين 
نظر بسیار غنی و پرمحتوایند و مسائل بسیاری را می‌توان از انها آموخت. 

در اين دعاء اول بودن خداء به معناى اول عددى ‏ که در آغاز به ذهن تبادر 
می کند حانقى. شده است و این خود ازلی بودن خدای متعال را گویاست؛ و چنسین 
است معنای آخر. ذات خدای متعال آخر است (ولی آخر بی پایان) نه اينكه آخر 
بودن او محدود باشد و در نقطه‌ای بایان پذیرد. 

در اصل(و کتاب) قدیمی از مولفات قدمای اصحاب. در دعای اخلاص آمده 


است؛: 


القدیم بلا غاية؛' 
نیست خدابی جز «الله» که اول بی اولیّت است. نیست خدابی جز «اللّه» که آخر 
بى نهایت است. نیست خدایی جز «الله» که قدیم بی غایت استت: 
آنت القديمٌ الأوّل» الذي لم ترل و لا تزال؛" 
و خدای قديم اولی» که پبوسته بوده و خواهد بو د. 
پیداست که اين جملات» همه» بر آزلی و آبدی بودن خدا دلالت می کند. 


حد بث دوازدهم 


از اميرالمؤمنين علی ا نقل شده که آن حضرت در مسجد جامع بصره خطبه 
خواند و در آن فرمود: 

7 34 ۰۰ 00 5 00 2 1 

معاشر المؤمنين والسلمین إن الله - عزوجل - أثنى على نفسه فقال: هو 


. بحارالانوار ۹۲ ۱۷ دعای و5 
8 مصباح الزائر: ۰ ؛ بحارالانوار ٩۷‏ ۱۱؟. 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۴١‏ 
120 1 و5 = رل . و 58 1 ± - 9 و 
الأول يعني قبل كل شيء #والاخر؟» يعني بعد کل شيء #وَالظاهِرٌ» على 
و 5 م و 4 51 و ١‏ 
كل شيء #وَالبَاطِن © لكل شيء سواء علمّه عليه؛ 
ای گروه مؤمنان و مسلمانان. خداى بزرگ خود را می‌ستاید و مى كويد «او اول 
است» بعنی قبل از هرچیزی است «و او آخر است» يعنى بعد از هرچیزی وجود 
دارد «و او ظاهر است» بعنی بر هرچیزی سبطره دارد «و او باطن است» یعنی علم 
او بر همه اشيا يكسان و مساوی است. 
در اين سخنء امام له بیان می‌دارند که علم خدا بر همه چیز یکسان است و در 
همه جيز نفوذ و راه دارد؛ و اين نفوذء آن گونه كه به ذهن آدميان مىآيد - مانند 
فحزة نو دز كله اب کر يوون > تیک لک ان زاب اساطه علمی دا اسر 
که انس فان که كن وان تیک هده ات 
7 و ا ب اا ۳ و م 
داخل في الاشیّاء لا كَنَيْءِ داخل في سَيٰء؛ 
در اشيا داخل است اما نه بسان دخول شئ در شئ دیگر. 
باری» روایات در اين زمينه بسیار است و همة آنها یکدیگر را تأييد می کند و 
بر اين مطلب دلالت می کند که مقصود از «اول» و «آخر» اين است که خدا آزلی 
و آبدی است. نه اول و آخر عددی ( که در آغاز به ذهن می‌آید) زیرا دات خدا از 


آن منزه می‌باشد. 
ظاهر و باطن در بیان حضرت امام رضا ا 


از امام رضائيّة روایت شده که در معنای «ظاهر» و «باطن» فرموند: 


وأمّا الظاهق فليس من أجل آنه علا الأشياءَ برکوب فوقّها و قعود علیها 


طم 


. مناقب آل ابی‌طالب ۲: ۳۸۶ ؛ بحارالانوار :۳٩‏ ۳۴۸؛ کدی دیک ی نیز تزدیک به مضمون 
حديث فوق در ضمن حدیث مفصلی از حضرت سیدالشهداء ّا در تفسیر اذان و اقامه آمده 
٤ 2‏ 
است (نگاه كنيد به» معانى الاخبار: ۳۸ ؛ بحارالأنوار ۸۱ : ۱۳۱). 


؟. اصول كافى ۱: ۰۸۶ حديث ۲ ؛ بحارالانوار ۳: ۲۷۱, حديث ۸ (با اند کی تفاوت). 


۲ * آیات العقائد (توحید) 


۳ لذرام ولکن ذلك لقهره ولعَلّبته الاشياء وقدرته علیها (کقول 
الرجل: «ظَهَرْتٌ على أعدائي» ورن الله عل خضمي» خر عن القَلْحٍ 
والعَلَبة؛ فهکذا ظُهُور الله عل الأشیاء). ۱ 
و وجه آخز: أنه الظاهرٌ لمن آراده ولا فی عليه شيء و أنه مدب لكل ما 
بر فاي ظاهر آظهر وأوضحٌ من الله تبارك وتعالى ‏ لأنّك لا تدم 
صَنعتّه یا تَوَجَهْتَء وفيك من آثاره ما يُغنيك. والظاهر منّاء البارژ بنفسه 
والمعلومٌ بحده فقد نا الاسم م و يَجْمَعنا العنی. وأمًا الباطنْ فليس على 
معنی الاستبطان للأشیاء بأن يَغورَ فيهاء ولکن ذلك منه على استبطانه 
للأشياء عل وحفظاً و تدبيراً؛ کقول القائل أبطَتّه؛ يعني یره وعَلِمْتُ 
مکتوم سرّه. والباطنْ متاء الغائب في الشيء الستتره وقد جمعنا الاسم 
واختلف العنی؛" 

اينكه خدا «ظاهر» است» بدان جهت نمی‌باشد که او بر فراز اشیا قرار دارد بر 
انها بالا می‌رود و سوار می‌شود و می‌نشیند ‏ لیکن ظاهر به معنای چیرگی و 
پیروزی و توانمندی او بر آنهاست (مانند اين سخن شخص که می‌گوید: «بر 
دشمنانم ظفر یافتم» و «خدا مرا بر خصمم پیروز گرداند» که خبر از ظفرمندی و 
غلبة شخص می‌دهد. و چنین است ظهور خدا بر اشیا). 

وجه دیگر اين است که: خدا ظاهر است برای هرکسی که او را اراده کند و بر 
او چیزی پوشیده نمی‌مانده و هر آنچه را آفرید تدبیر می‌کند؛ يس کدام ظاهر 
آشکارتر و روشن‌تر از خدای متعال می‌باشد؛ زيرا انسان هر کجا رو کند آفرینش 
او را می‌یابد و در خودش به اندازه‌ای از آثار خدا را می‌بیند که [از دیگر چیزها] 


بی‌نیازش می‌سازد. 


.۵ حديث ۲ء بحارالانوار ۴: ۸ حد بت‎ ٩ حد یت ۲؛ توحیدصدوق:‎ AYY ۱ اصول کافی‎ .١ 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۴۳ 
و ظاهر در أنس ذهنی ماء چیزی است که خودش آشکار و دارای اندازه‌ای معلوم 
است» يس لفظ ظاهر» یکی است و معنی مختلف می‌باشد. 
و اما «باطن» به معنای درون چیزها و فرو رفتن در انها نیست. باطن نسبت به 
خدای متعال. نفوذ و احاطه بر اشیا از نظر علم و حفظ و تدبیر آنهاست؛ مانند اين 
سخن شخص که می گوید: «ابطنته» ؛ يعنى دانستم و از راز نهانش آگاه شدم. و 
باطن نسبت به ماء چیز ناپیدایی است که در چیزی پوشیده است. يس اسم باطن 
یکی انض وها دلت میناد 
در این حديث امام د بیان مىفرمايد كه «ظاهر» نسبت به خدای متعال به اين 
معنا که خدا در اوج جيزها قرار گرفته باشد (و جسمانى بودن وتشبیه از آن به نظر 
آید) مقصود نیست. ظاهر به معنای سيطره و قدرت و غلبه است. اين معنا با صيغة 
جمع در آیات دیگر نيز به کار رفته است؛ همچون آیة: 
ليا وم کم الْمُلْكُ ازع ظاهرین في الازض... ۱:4 
[مومن آل فرعون گفت:] ای قوم من. امروز فرمانروایی از آن شماست درحالی که 
در اين سرزمین مسلطيد. 
وآية 
یذ الَذِينَ أمنُوا عَلَ عَدُوهِعْ كَأَصْبَحُوا ظَاهِرِينَ» +" 
كسانى را كه كرويده بودند. بر دشمنانشان يارى كرديم تا جيره شده [بر آنان] 
غالب ادىن 
معناى دوم «ظاهر» اين است که خدا برای هر کسی که او را بجوید ظاهر 
است» و هیچ چیز را اشكاراتر از خدا نمی‌توان یافت. در همة پدیده‌های آفرینش 


و در وجود خود انسان» آثار خحدا هو بداست. روشنی وحود خدا به حدی اسن که 


.۲٩ سوره غافر (۴۰) ايهٌ‎ .١ 


۲ سورة صف (۶۱) ابه ۱۴. 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
در قران می خوانیم: 
لاني له شك َاطِرِ اسراب والازض > + 
ايا در خدا شکی هست؟ او يديد آورند؛ اسمان‌ها و زمین می‌باشد. 
اسم باطن نيز هم دربارةً خدا به کار می‌رود و هم در ممکنات استعمال می‌شود. 
باطن در ممکنات به معنای فرو رفتن چیزی در چیزی و به معنای استتار در آن 
جيز است» لیکن هیچ یک از صورت‌های استتار و بطون دربارهُ خدا معنا ندارد. 
باطن نسبت به خدای متعال, احاطه و نفوذ همهجانبة خدا در ممکنات است. 


دیدگاه مفسران 
مفسران در تبيين اين آیه. سخنانی را آورده‌اند که بسیاری از آنها خرد پذیرند 
و با تعاليم وحیانی سا زگاری دارند. 
تفسیر كنز الدقائق 
اين تفسیر اثر شيخ محمدرضا قمی مشهدی از اعلام قرن دوازدهم ‏ استء و 
در آن «اوّل» و «آخر» اين گونه تفسیر شده است: 
لكان عل سار الوجودات» من حبث آننه وجشها و 
خدنها. «والخرک الباقي بعد فنائهاء ولو بالّظر إلى ذاتها مع فطع اللّظر 
عن غيرها. أو هُوَ لول الّذي تَبْتَدِئٌ منه الاسباب «وَالآَخر4 الذي 
هي إليه الْمسبّبات. أو الْأَوّلُ» خارجاء وال خر ذهناً؛' 
«خدا اول است» [يعنى] بر دیگر موجودات سبقت دارد. از اين نظر كه آفریننده و 
يديد اورنده انهاست. 
«خدا خر است» [یعنی] يس از فنای موجودات باقی است. هرچند اين فنا با نظر 


.۱۰ سور ابراهیم (۱۴) أيه‎ .١ 
.۷۰ :۱۳ تفسیر كنز الدقائق‎ ۲ 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۴۵ 
به ذات موجودات و با قطع نظر از غير ذات انها باشد (زیرا موجودات به ابقای 
خداوند باقی. و با نظر به ذاتشان فانی‌اند). 
يا «خدا اول است» اوی که اسباب. از او شروع می‌شود و «خری است» که 
مُسبّبات به او منتهی می گردد. 
يا «خدا اول است» در خارج و «آ خر است» در ذهن. 
با توجه به سخنانی که در گذشته بیان شد؛ معنای نخستی که در ایسن تف‌سیر 
آمده. روشق می گردد. از این نظر که خداوند آفرینند؛ موجودات است نه تنها بر 
آنها سبقت دارد» و پیش از آنها وجود داشته است. بلکه خدا «موجد» است (نه 
«موحد») و «مخدث» است (نه مخدّث). برای خدا ابتدایی نمی‌توان تصور کرد و 
این همان آزلی بودن خداست. 
اينكه می گوید: «خدا آخر است؛ یعنی يس از فنای موجودات پایدار می‌باشد» 
«فنا» سه معنا دارد: 
ال اود شن و نس كرديدن: 
ب) متلاشى شدن و تبديل شدن به جيزى دیگر؛ 
ج) اينكه ذات اشيا قابل فناست» هرچند با ابقاى خدا باقى می‌مانند. 
به نظر می‌رسد معناى سوم مراد مفسر باشد؛ يعنى با توجه به ذات ممکنات» 
موجودات فنا پذیرند و با قطع نظر از ذاتشان(به وسيلة موجدشان و با اراد خدای 
متعال) قابل بقایند. 
معنای دومی که برای «اول» و «آخر» بیان می کند اين است که: 
خدا اول است؛ یعنی همه اسبابی که در سلسله عوامل ایجاد موجودات‌اند. از خدا 
نشئت می گیرند و خداست که يديد آورند؛ اشیا می‌باشد و آنها را از عدم 
می آفریند. يس تنها خداست که آزلی است. 
خدا آخر است؛ یعنی تمامی مُسَبِّيات و موجوداتی که در سلسلة عوامل ایجاد و 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
او ابتدا و انتها معنا ندارد؛ زیرا خدا از سنخ موجودات نیست نا نهايت و غایتی 
داشته باشد. 
بیان معناى سوم دريارة «اول» و «آخر» چنین است: 
(خدا اول است؛ يعنى اول حقيقى خداست كه در خارج تحقق دارد. لیکن نه به 
اين معنا كه برايش در هستی موجود دومى با ابتدایی لحاظ شود و خدا قبل از هر 
موجودى بوده و آزلی است. خدا آخر است؛ يعنى ابدی است بی آنکه به پایانی 
و ۱ 
فلتي کرد 
تفسير الميزان 
علامه طباطبایی در «الميزان» در تفسير آیه می نويسد: 
چون خداى متعال بر هرجيزى كه فرض شود قدرت دارد. با اين توانمندى بر 
هرجيزى از همه جهات ‏ محيط است. هر انجه اول فرض شود. خدا اول 


مىباشد نه آن چیزی که اول فرض شد. 


.١‏ به نظر استاد. معناى اول كه در تفسير كنزالدقائق آمده روشن است و در آن ابهامى وجود 
ندارد» ولى معناى دوم و سوم خالى از ابهام نمی‌باشد و احتمال مىرود مقصود آنچه باشد که 
نان کردید ( که ير كفت ننه اذك و اند بودن خداونه مغال است )و اال مص زود 
مقصود از معناى سوم كه خداوند متعال اول است «خارجاً» و آخر است «ذهناً» اين باشد که 
انسان از راه نظر به موجودات و محدثات كه در خارج تحقق دارند پی می‌برد به اينكه مُوجد 
و مُحدثى وجود دارد كه در وجود بر همه موجودات سبقت دارد (البته دو میق يد ار 
و موجودات). 
بنابراين» ذات مقلاس او به اعتبار آنچه در خارج تحقق دارد اول است «خارجا» و اينكه آخر 
است «ذهناً» يعنى در فرض فناى موجودات. او باقى می‌ماند و فانى نمی‌شود و چون فناى 
همة موجودات به فعليت نرسيده و در خارج تحقق بيدا نكرده است؛ لذا به اين اعتبار 
آخريت خداوند متعال ذهنى می‌باشد. يعنى با لحاظ فناى همه موجودات آخريت مفهوم بيدا 
می كند؛ البته اگر مقصود از معناى سوم اين احتمال باشد كه بیان شد. از حيثى به معناى اول 


باز می گردد. 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۴۷ 
و هر آنچه آخر فرض شود. خدا بعد آن است به جهت احاطة همهجانبة قدرت 
خدا بر آن جيزء يس خدا آ خن مىباشد نه أن جيزى كه آخر فترض شد. و 
هرجيزى كه ظاهر فرض شود. خدا ظاهرتر از آن است به دليل احاطة قدرت 
خدا از فوق (و بالاى) آن جيز بر او يس ظاهرء خدا مىباشد نه آنچه ظاهر فرض 
1 4 
و هر آنچه فرض شود او باطن است» خداى متعال باطن‌تر از اوست به خاطر 
احاطة خدا از ورای آن جيز به آن» يس خدا باطن می‌باشد نه انچه باطن فرض 
شد. بنابراين» اول و آخر و ظاهر و باطن مطلق خداست. و اين صفات دربارة 
غيرخدا اضافى و نسبىاند. 
و اول و آخر و ظاهر و باطن بودن خداى متعال» زمانى و مكانى نمىباشد وگرنه 
بر زمان و مكان مقدم نمی‌شد و منزه از آن دو نبود. بلكه اشيا به هر نحوى كه 
فرض شود و بر هرجكونكى که به تصوّر آید. خدا محيط بر آنهاست. يس - از 
آنچه گذشت - روشن شد که اين نام‌های چهارگانه (اول و آخر و ظاهر و باطن) 
از شاخه‌های اسم محيط خدایند. و اسم محيط فرع اطلاق قدرت بر خداست؛ 
زیرا قدرت خدا بر هرچیزی محیط می‌باشد. 
می‌توان اين اسمای چهارگانه را از فروع (و شاخه‌های) احاطة وجود خدا بر 
هرچیزی دانست؛ بدان جهت که خدای متعال پیش از ثبوت هرچیزی ثابت است 
و يس از فنای هرچیزی ثابت می‌باشد. و از هرجيز ظاهر, نزدیک‌تر است و 
باطن‌تر از هرچیز پوشیده و نهانی می‌باشد که در اوهام و عقول بگنجد. 
و همچنین اين اسم‌های چها رگانه. به نوعی. از علم خدای متعال منشعب می‌شوند 
و ذیل أيه که می‌فرماید: 
«خدا بر هرچیزی دانا و اگاه است» با اين نظربه تناسب دارد. 
بعضی اين نام‌های چهارگانه را تفسیر کرده‌اند به اینکه: خدا اول است قبل از 


هرچیزی. و اخر است بعد از هلاک (و نابودی) همه اشياء و به ادله‌ای که بر او 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
دلالت دارد ظاهر است و باطن است [به اين معنا که] با حواس درک نمی‌گردد 
و گفته شده: خدا اول هرچیزی است. بی آنکه آغازی برايش باشد. و آخر است. 
بدين معنا كه يس از هرچیزی است بی آنکه نهایت داشته باشد؛ و ظاهر و چیره 
و برتر و بالاتر از هرچیزی است. و هرچیزی فروتر از او می‌باشد؛ و باطن و عالم 
به هرجيزى است.و احدی داناتر از او وجود ندارد. 
و گفته شده: خدا اول است ب‌ابتداء وآ خر است بىانتهاء وظاهر است بی‌نزدیکی. و 
باطن است بی‌پرده و حجاب. 
و در اینجا اقوال دیگری در معنای ايه همست که نامناسب‌اند. و ما آنها را 
نیاوردیم. 
در اين بیان» علامه» ايه را از سه جهت مورد توجه قرار داده است: 
.١‏ قدرت خداى متعال 
از جهت قدرت» خدا بر هرجيزى محيط است. هر جه را كه مااول و آخر 
فرض کنیم» خدا به جهت احاطه قدرتش بر آن محيط مىباشد. از اين نظرء خداء 
اوّل است و آخرء نه آن جه كه اول و آخر فرض شود. 
خدا از هر ظاهرى كه فرض شود اشكارتر است به خاطر احاطة قدرت خدا بر 
آن» و باطنتر از هر باطنى استء به خاطر احاطة قدرت خدا از ورای آن. 
خدا يديد آورندۀ زمان و مكان است. از اينرو مظروف آنها نمی‌باشد اول و آخر و 
ظاهر و باطن بودن خدا زمانى و مكانى نيست» و گرنه او مقدم بر زمان و مكان نمىشد. 
پس به بداهت عقل و نقل معتبر اول و آخر زمانى و عددی» و ظاهر و باطن 
مكانى از ذات حق منتفى است. 
". احاطة وجودى خداى متعال 
مى توان اين احتمال را مطرح ساخت كه اين نام‌های چهار كانه فرع احاطة 


.۱۳۶ - ۱۴۵ :19 الميزان‎ .١ 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۴٩‏ 
وحودی خدا باشد؛ زیرا خدای متعال بر هرچیزی احاطة وجودی دارد. او قبل از 
هرچیزی ابت است و يس از فنای اشیا ثابت خواهد بود و ظاهرتر از هر ظاهری 
و مخفی‌تر از هر باطنی است که در دسترس اوهام و عقول قرار گیرد. 

يس از نظر احاطة وجودىء خدا هم اول است و هم آخر؛ چنان که هم ظاهر 
است و هم باطن. 
۳ علم خدای متعال 
اين اسما را می توان نوعی انشعاب از علم حضرت حق دانست؛ به‌ویژه آنکه در 
ذیل ايه هست: «و هو بکل شیء علیم» ؛ خدا بر هرچیزی عالم و داناست. 
با اند کی تأمل می‌توان دریافت که اين سه بینش» فرع اسم محيط خدایند» و 
الاج خر ها ]نيا نولت ادو انك عفاي کت یقت قارع دای انا 
«محیط » خدا می‌باشد. 
یکرت نف ان تفت رون اسك بت 
#وَكَانَ الله یل ی حيطا ' ۽ 
و خدا بر هرچیزی محيط می‌باشد. 
لاله بكلٌ ی یط ' ؛ 
بدانید كه او بر هرچیزی احاطه دارد. 
بخشی از (مطالب ياد شده از تفسیر المیزان ممتخذ از بعض روایاتی است که 
آورده شد) كه البته با بعضى تعاییر فلسفی همراه است. 


تفسیر های انحرافى و برداشت‌های ناصو اب 
همان گونه که در مقدمه بیان شد. آن دسته از تفسیرها و معانی که با اصول 


.۱۲۶ سورةٌ نساء (۴) ايه‎ .١ 
. ۵۴ سوره فصلت (۴۱) أيه‎ .۲ 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
احتمال بی‌اشکال است هر جند نمی‌توان آن را مراد نزوزد كان ۳ 
لیکن كاه برداشت‌های نادرست - بر اساس پیش‌ساخته‌های ذهنى يا قواعد 
علمی خدشه يذير ‏ صورت كر فته است که ازنظر عقل و وحی مردود و باطل‌اند. 
بعضی از عرفا «اول و آخر و ظاهر و باطن» را این گونه معنا کرده‌اند که خدا 
00 
همه جيز است و از قاعدة معروف: «بسيط الحقيقة كل الأشياء وليس بشيء منها» 
استفاده کر ده‌اند. 
اساس ارسال رسل و انزال کتب و بيانات قرآن و حديث بر وجود خالق و مخلوق 
و مالک و مملوک استوار است و بدین جهت امر و نهی و ثواب و عقاب در پی 
دارد و... و تمامی اینها بأ تقسیر بادشده متضاد است. 
اکنون به شواهدی از اين گونه برداشت‌های ناصواب, می‌پردازيم. 
۱ سخن ابن عربی 
ابن عربی در تفسیر ای مذ کور می‌نویسد: 
هُوَ وله الذي يبتدئ منه الوجود الإضافي باعتبار ٍظهاره. 
«وَالاخر؟ه الذي ينتهي إليه باعتبار (مکانه و انتهاء احتياجه إليه» فكل شيء 
به یوجد وفیه یفنی؛ فهو أوّله و آخره في حالة واحدة, باعتبارین. 
#وَالظاهِرٌ 4 في مظاهرالاکوان بصفاته وأفعاله. 
و الْبَاطِنُ» باحتجابه به بماهیاته و بذاته؛' 
«خدا اول است» [يعنى] اولى كه وجود اضافى - به اعتبار آشکار ساختن خدا آن 


را از او اغاز می‌شود. 


اعرا فا لخر | 


.۳۱۷ :۲ تفسير القرآن الكريم (منسوب به ابن عربى)‎ .١ 


آيه اول: هو الأول و الآخر*# ۵۱ 

احتیاجش - به او منتهی می گردد (و می‌رسد). 
از ايزروء هرچیزی به وسيلة خدا يديد می‌آید و در او فانی می‌شود. يس خدا در 
یک حالت ‏ به دو اعتبار هم اول هرچیزی است و هم آخر آن. 
«و خدا ظاهر است» به صفات و افعالش در مظاهر هستی. 
دو خدا باطن است» به احتجاب (و يوشيده ماندنش) به وسيلة ما هیاتش و ذاتش. 

ابن عربی در فصوص الحکم می‌نویسد: 
تسب النفس إلى الرمن؛ لأنه رَجم به ما لته الب الإهيّة من ايجادٍ 
صُوَّر العا التي فلنا هي ظاهر الحق إذ هو #الظَاهِرٌ4 وهو باطنها إذ هو 
لالْبَاطِنٌ» و ظِهُوَ الْأَوَلّ4 إذ كان و لا هيء و هو «الخز4 إذ كان عينها 
عند ظهورها...' 

صاحب کتاب «ممد الهمم» اين عبارات را می آورد و با استفاده از شرح 

فصوص قیصری آنها را به گونۀ زیر ترجمه می کند و توضیح می‌دهد: 

چون ذات حق مشتمل بر حقایق عالم است و آن حقایق. طلب ظهور می کردند (از 
این روی کرب در باطن ذات حاصل شد) تنفس کرد (برای اظهار انچه که در 
باطن داشت) لذا نفس را به اسم «رحمن» نسبت داده است (رسول الله فرمود: من 
نفس رحمن را از جانب يمن مىيابم و اين نفس عبارت است از وجود عالم 
متبط تر اعنان) ویر 
زيرا حق تعالی به اسم رحمن رحمت کرد آنچه را که نسب الهیّه [یعنی اسماء 
الهيّه يعنى وجودات الهيّه] طلب می کردند که طلبشان ایجاد صورت عالم است 
صورتی که ظاهر حق است؛ 


زیرا حق ظاهر است. و حق تعالی باطن انهاست؛ زیرا حق تعالی باطن است. و او 


۱. فصوص الحکم: ۱۱۲ فص حكمة أحدية فی‌کلمة هودیة؛ شرح فصوص(قیصری): ۷۳۵ - ۷۳۶ 
فص حكمة أحدية فى کلمة هودیة؛ ممد الهمم: ۲۷۵. 


۲ * آیات العقائد (توحید) 

اول است؛ زیرا او بود و صورت عالم نبود. و او آخرست؛ زیرا عين اعبان عالم 

ظاهر در خارج است.. ." 

أين المتنّقون؛ أي الّذین انخذوا الله وقايةً فكانَ الح ظاهرهم أي عبت 

صورهم الظاهرة؟. 

كجا هستند متقيانى كه خدا را وقاية خود گرفتند. يس حق. ظاهر ايشان است؛ 
يعنى عين صورت ظاهرة ايشان است ... ." 
وار الى وق للد وه و امه رفن للحن برجه تق 
الکون ما شعت إن شنت فلت هو الى و إن شفت قلت هو ات و ان 
نت فلت هو انك وای و إن كع فلت الاك ين كز وله لا 
حَلّْقَ من کل وجه و إن شئتٌ قلت بالحيرة في ذلك... . 
و چون حق تعالى به وجهى وقاية عبد است (كه حقء ظاهر عبد است) و به 
وجهى عبد وقاية حق است (كه عبد ظاهر حق است) بنابراین بگو همه موجودات 
کائنه. خلقند (جنانکه محجوب می كويد) و بكو همه حقند (چنان كه موحد 
می‌گوید) و بگو همه حق و خلقند ويا بگو: نه حق است از هر جهت و نه خلق 
است از هر جهت (چنان که محقق جامع بين مراتب الهيّه و عبوديّت می‌گوید) و 
اگر خواهى قائل به حيرت باش(که گفته شد ادراک. عجز از درک ادراک 
است). کسانی که گفتند: «همه خلق‌اند» به اين اعتبار است که خلق, ظاهر است و 
حق باطن و کسانی که گفتند: «همه حق است» به اين اعتبار است که حق ظاهر 
است و خن باطن و آن که جمع مر هرد کرد که می‌گوید: دهو السق وال 


۳۷۵ ممد الهمم:‎ .١ 


۲ همان ۲۷۶. 
۳ در ممد الهمم «للحق» مان اش حال كه در شرح فیصری «للعید» آهده است و درست نیز 


آيه اول: هو الأول والآخر * ۵۳ 


اين جامم مراتب الهيّت و عبوديّت است.. . 

اگر در مرتبة قرب نوافلی. گویی: «او خلق است» و اگر در مرتبة قرب فرایضی؛ 

گویی: «او حق است» و اگر در مرتبة جمع بين آن دویی: گویی: «او حق و خلق 

است» و اگر در مرتبة تحقیق و تمييز بين مراتب الهیّه و خلقیّه‌ای. گویی: «نه حق 

است از هر وجهی و نه خلق است از هر وجهی» و اگر در مرتبة عجزی, قائل به 

ی 

اگر چنانچه تحدید نمی‌بود. رل الهی اخبار به تحول حق در صور نمی‌فرمودند و 

همچنین او را به خلع همه صور از نفس خود وصف نمی کردند. 

چنان که در حديث [از طرق عامّه]" امده است (حدیت تحول) که: حق تعالی در 

روز قيامت برای خلق در صورتی ناشناس درمی‌آید و می‌گوید: 

لقال انا ربكم الأغل»" يس خلق می‌گویند که: «ما يناه می‌بریم به خدا از تو» 

پس خداوند درصورت عقاندشان تل ھی که ارک تا و کو و 
قیصری در ادامه می‌افزاید: 

امون كلها و اذا كان ای سا وا وه ی 

الكتابُ باه ظهُوَ لول والاخز والظامر وَالبَاطِنُ وُو کل نَيْءِ عَلِيِه#” 


۱. ممد الهمم: ۷ _ TVA‏ 


.۲ 


عبارت قیصری چنین است: كما جاء في الحديث الصحيح إن الحق یتجل يوم القيامة للخلق في 
صورة منکرة» فیقول: آنا ربكم الأعلى. فيقولون: نعوذ بالله منك. فيتجلى في صورة عقائدهم. 
فیسجدون له». (مضمون اين حدیث - كه به حديث تحوّل معروف است ‏ در بسیاری از 
منابع اهل سنت موجود است. از جمله: صحیح بخاری ۷: ۲۰۵؛ صحیح مسلم :١‏ ۱۱۳؛ مستدر ک 
حا کم ؟: "ىة). 


. سوره نازعات )۷٩(‏ آية ۲۴. 


. ممد الهمم: ؛ شرح فصورص فیصری با مقدمه ا A‏ 
. سورةٌ حديد (۵۷) آية ”. 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
حصّل العلّم للعارف. أن الظّاهرَ بهذه الصّورة أيضاً لیس الا هوء' 
صورتها ‏ همه محدودند. يس زمانى كه حق به صورت‌های محدود ظاهر 
می‌شود و كتاب كوياست به اينكه «او اول و آخر و ظاهر و باطن است وبر 
هرجيزى داناست» برای عارف [به خدا] علم حاصل می‌شود كه: ظاهر به اين 
صورت‌ها نيز [ چیزی] جز او نمی‌باشد. 
ابن عربی می گوید: 
قلاتنظر العينٌ إلا إليه ‏ ولايَقَعُ الحكم الا عليه 
چشم. جز سوی او نمی‌نگرد و حکم. جز بر او واقع نم ىكردد. 
و قیصری در توضیح أن می‌نویسد: 
إذ لا موجُود سواه لیکون مُشاهداً إياه» بل هوالشاهد والشهُود وهو 
الحاكم والْحکوم عليه؛' 
زيرا هیچ موجودی جز او نیست تا مُشاهد او باشد [و حق او را بنگرد] بلکه 
شاهد و مشهود و حاکم و محکوم علیه» خود اوست [و بس]. 
نادرستی این سخنان» روشن است. آیات سورة توحید (که هر گونه نیازمندی 
را از خدا نفی می کند و بیان می‌دارد که در ذات خدا زاد و ولد بی‌معناست و 
آخدی همتای او نمی‌باشد) و آية لیس کمئله ى٤4"‏ که در توصیف خداست و 
می كويد كه مثل (و شبیه) او چیزی نیست» و نیز این آيه كه: یا آنا الاس | نتم 
لمَقَرَاء إل الله واه له هُوَ نی اميد اى مردم» شما فقير و نیازمند به خدایید و 


خدا بی‌نیاز و ستوده است. همه به صراحت بیان گر این حقیقت می‌باشد که جز 


.۷۴۱ شرح فصوص قیصری:‎ .١ 
.۷۴۲ شرح فصوص قیصری:‎ ۲ 
.۱۱ سوره شوری (۴۲) آي‎ .۳ 
.۱۵ سورء فاطر (۳۵) آية‎ ۴ 


آيه اول: هو الأول والآخر * ۵۵ 
خداء چیزی وجود دارد؛ كرجه دیگر چیزها همه نیاز محض‌اند و قوامشان به ذات 
خحداست و هر گز با او همانندی و شباهت ندارند. 

بس اگر در عالّم جز خدا هیچ چیز نبود. اين گونه آ یات ها شتا رت اور 
ا ۱ ت تا همانندی خدا با اس و ا 
خدا مطرح گردد. 
آية «لَم یلد وَلَم يُولَدْ4' معيار به دست مىدهد که در آیۀ وتخت فيه 
من زوجي(" اضافه تشريفى است (مانند بيت اله» جارالله...). 
آنچنان که محمد بن مسلم از امام باقر ا َا جنين نقل می كند: 
سألت أباجعفر نيه عما يروون أن الله خلق آدم علي صورته. فقال: 
هي صورة محدثة واصطفاها الله واختارها على سائر الصور المختلفة 
فأضافها إلى نفسه كا أضاف الكعبة إلى نفسه والروح إلى نفسه؛ فقال: بيتي 
وَتَفَحْتٌ فيه من رُوحِي 44 
از امام باقر ا - دربارة آنچه كه روايت م ىكنند خداوند ادم را بر صورت 
خودش خلق نمود ‏ سؤال كردم يعنى چه؟ امام نی فرمودند: ان صورت. مخلوق 
ايجاد شده‌ای بود كه خداوند بر ساير صورت‌ها (برتريش داده) انتخاب فرمود و به 
خود نسبت داد؛ همچنان که كعبه و روح را به خود نسبت داد و فرمود: خانه‌ام و 


دمیدم در او از روحم. 
۲. شرح قیصری 


در مقدمة قیصری بر شرح فصوص (که یکی از معاریف فن مقدمه‌ای بر أن 


۱. سورةٌ احلاص (۱۱۲) اة ۳. 
۲ سور حجر (۱۵) ای ۲۹ ؛ سور ص (۳۸) آية ۷۲ 
۳ اصول کافی۱ : ۴ , حديث ۲ ؛ توحید صدوق: ۱۰۳ (با کمی تفاوت). 


۶ # آیات العقائد (توحید) 

مقدمه نگاشته است) آمده است: 
و َه أيضاً آنه عينُ الأشياء بقوله هُوَ رل خر وَالظَاِرٌ وَالْبَاطِنُ وضو 
فکونه عينَ الاشیاء بظهوره في ملابس آسانه وصفاته في عالي العلم 
والعین» وکوئه غيرّهاء باختفائه في ذاته واستعلائه بصفاته عا وج 
النقص ول وڙهه عن اخصضر والتعیین وتقدسه عن سات الحدوث 
والتکوین. و ايجاده للأشیاء اختفاژه فیها مع ٍظهاره إِيّاها و إعدامه لها في 
القيامة الكبري» ظهوره بوحدنه وقهره |یّاها بازالة تعيناتها و سماتها و 
جلها متلاشية كما قال ین لك الَو له الواجد الها" و کل کي 
الك إلَاوَجْهَةُ4". ' 
وان خدا ١‏ كا ساخت که او غین اشا است ما این شخش که فرمود: وحدا اول و 
آخر و ظاهر و باطن است. و او بر هرجيزى داناست». 
اينكه خدا عين جيزهاست به ظهور اوست در لباس اسما و صفاتش در عالم علم 
[و ذهن] ودر عالم خارج. و اينكه خدا غير اشياست به اختفاى اوست در ذاتش و 
استعلا (و برتری) به صفاتش از آنچه موجب نقص و کاستی و عيب می‌باشد و به 
منزه بودن خدا از حصر و تعیین» تقد (و پاکیزه بودنش) از نشانه‌های حدوث 
و تکوین (و هستی یافتن). 
و يديد آوردن خدا اشیا راء پنهان شدن خداست در آنها با اين که خدا انها را 


اشکار ساخته و نابود كردن خدا اشيا را در رستاخیز بز رگ ظهور خداست به 


.١‏ در برخى از شرح های فصوص (قیصری)» «و اختفاژه» آمده است. 
۳ سور قصص (۲۸) أيه ۸۸ 


؟ شرح فصوص قیصری (با مقدمه آشتیانی): ۱۶ - ۱۷. 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۵۷ 
یگانگی اش و چیرگی او بر انها به وسيلة از بين بردن تعیّنات و نشانه‌ها و 
متلاشی ساختنشان؛ چنان که می‌فرماید: «امروز پادشاهی از ان کیست؟ [و خود 
پاسخ می‌دهد] برای خدای يككانة پیروزمند» و «مرچیزی هلاک و نابود می كردد 
مگر وجه [و ذات] او». 
جكيدة اين سخن, همان قاعدة «بسيط الحقيقة کُل الأشياء ولیس بشيء منها» 
یبد و ینک هرچند از موم آشکال مختلف بسازنده لیکن حقیقت هم آنها یک 
چیز (موم) است. 
با صرف نظر از تعيّنات و محدودیت‌هاء خدا همه چیز است و با حفظ تعین و 
لحاظ محدودیت» هیچ یک از آنها نیست. از این روست که در پایان می گوید: با 
توجه به رجوع هرچیز به اصل خود. همة اشیاء يس از متلاشی شدن و از دست 
دادن تعيّنات خودشان» در ذات حق فانی می‌شوند. 
اينكه می گوید: «کونه عين الأشياء... في عالَمّي العلم والعین» بیان گر آن است 
که: مقام غيب الغیوب. در کسوت اسما و صفات» بروز و ظهور یافته (هم در عالم 
خارج و ماده و هم در عالم مُجردات و ذهن) يس يك حقیقت است که به 
صورت‌های مختلف آن را من نگر ده 
و اينكه می گوید: «و کونه غیرها...» بدان معناست که خدا با لحاظ تعین» غير 
این اشیا می‌باشد؛ زيرا تعرّنء او را محدود می‌سازد و محدودیت نقص و عيب به 
شمار می‌رود. و خدا منزه از شکل و حدود و صفات ممکن است و مبرا از علائم 
حدوث و تکوین. 
درجای دیگری از این کتاب بیان شده است که در بینش عارفان کامل» تصور 
مراتب (مرتبة قوی» متوسط. ضعیف) برای وجود بی‌معناست, تنها یک حقيقت 
می‌باشد و حالات و شئون آن. وجود دومقام دارد: مقام ظاهر - که خلق است - 
ومقام باطن» که حق «ی‌باشد. ۱ 
پس یک حقیقت است که به اعتبار بروز و ظهور خلق گفته می‌شود و به 


۸ * آیات العقائد (توحید) 


اعتبار بطون حق. همچنان که قیصری در شرح فصوص می گوید: 

فإذا كان الح یظهر بالصّوّر الحدودة ونَطَىّ الکتاب بانه «مُو الْأَوّلُ 
والاخر ولاز وَالَْاطِنُ وَهُوَ كل َيْءِ عَلِيمٌ4 حَصَّلَ الْعِلمُ للعارف أنَّ 
الظاهرٌ بهذه الصُوّرأيضاً ليس الا هو؛' 
يس هنكامى كه حق به صورت‌های محدودى اشكار مىشود و كتاب كوياست به 
اينكه: «او اول و آخر و ظاهر و باطن است و او بر هرجيزى داناست» عارف 
١‏ كاهى مىيابد به اينكه ظاهر به اين صورت‌ها نیز. چیزی جز او نيست. 

این عبارت نيز بیان مىدارد كه هرجه ظهور مىيابد جز حق متعال نیسست. 


هر حند او به صورت محدود متجلى می‌شود. 


۳ دید گاه ملاصدرا 


ملاصدرا در تفسیری که بر قرآن نوشته می گوید: 

فهو الق الأول الذي منه بدا امرٌ العالً» و هو الآخِرٌ الذي إليه يَنْساقٌ 
وجودٌ الأشياء سيا بني آدم» إذ منه صَدَر الوجودٌ و لأجله وق الكون و 
هو الآخِرٌ أيضاً بالإضافة إلي سير المسافرين إليه. فانتهم لايزالون مین 
من زتبة إلي زتبة حتي ية یم الرجوغ إإلي تلك الحضرة بفنآئهم عن ذاتهم و 
هويّتهم و اندكاك جبل وجودهم و انیتهم فهو أل في الوجود و خرن 
المشاهَدَة؛” 

او حق اولی است كه عالم ازا غار که و او اخرى است که وود شا نونز 
بنى ادم به سويش در حرکت‌اند؛ زيرا وجود از او صدور یافت و به جهت او 


هستی يديد آمد. 


.۷۴۱ شرح فصوص الحکم:‎ .١ 
۰۱۵۵ - ۱۵۴ : ۶ تفسير القر آن الکریم (ملاصدرا)‎ ۲ 


آيه اول: هو الأول و الآخر* ۵٩‏ 
و نیز او آخر است نسبت به سير مسافران به سویش؛ زيرا آنان پیوسته از رتبه‌ای 
به رتبة دیگر بالا می‌روند تا با فنای ذات و هویتشان و فروپاشی كوه وجود و 
منیتشان, باز گشت به أن حضرت رخ دهد. 
يس او در وحود. اول است و در مشاهده آخر. 
ملاصدرا در اين سخن بیان می‌دارد که همه مسافران - یعنی همه موجودات 
عالم هستی - در حال سفر به سوی عدا فده مراب را یکی پس از دیگری 
می‌پیمایند تا اينکه به ذات حق می‌رسند و در او فانی می‌گردند. 
اينكه «خدا» , «آخر» است؛ یعنی مقصد سفر موجودات خداست و همه در 
سير تکاملی‌شان به ذات او بار می‌یابند و مُندک می‌شوند و آخرین چیزی که 
می‌بینند مشاهدة حضرت حق است. 
لیکن روشن است که اين سخن -و نيز بیان ابن عربی که همه اشيا را خدا و 
او را همۀ چیزها می‌داند -نادرست است. و اينكه «اول و آخر و...» و همه چیز 
خدا می‌باشد. از ظاهر آیه به دست نمی‌آید و با عقل و فطرت و احادیسث. 
بار گار ندارد. قر آن و تعالیم وحی با فریادی رسا اعلام می‌دارند که خالقی وجود 
دارد و مخلوقی» و اين دو با هم تباین دارند و هم‌سنخ كن دیک ی اید 
اينكه در قرآن آمده است: للل الله مَرْجِعْكُمْ کمیعا بمب کم تَعْمَلُونَ#' 
ریاد کف هه اا ری ایت او yT‏ 
آگاه می‌سازد) به این معناست که آدمیان در پیشگاه خدا حاضر می‌شوند تا او به 
عدل داوری و به حسابشان رسیدگی کند. معنای آیه, حرکت به سوی ذات خدا 
نمی‌باشد. تا مسئله فنای در ذاك مش | نله 
اکن افقیان دو ات دا وی ی ایک اس 2 ا 


کردارهاتان با خبر می‌سازد» به جه معنا ست؟ آیا خداء به خودش خبر می‌دهد؟! 


.۱۰۵ سور مائده (۵) أيه‎ .١ 


۰ آیات العقائد (توحید) 


و نیز آية کل من لها نان ۲ «هرچه در زمين [و جهان هستی] می‌باشد فانی 
می‌شود»» به معنای فانی در ذات خدا نیست. بلکه بدان معناست که همه جيز فرو 
می‌پاشد و یا به‌طور کلی نیست و نابود می گردد. 

و همچنین أيه وال و إِلَبْه رَاجِعونَ* ۰ «ما از آن خداييم و سوی او باز 
می گردیم» به معنای «ما از خداییم» نمی‌باشد. ۱ 

«لام» در اینجا «لام» ملکیت است؛ یعنی ما ملک خداییم و به‌سوی او(و به 
پیشگاه عدلش) رجوع می کنیم. 

باری» اين سخن که همة اشیا خداست. و هرچیزی از او شروع می‌شود و به 
خودش برمی گردد» و موجودات همه - صورت‌های گوناگون و شئون اويندء 
حرفی بی‌اساس و بی‌پایه است» چگونه يك چیز در عين وحدت و یگانگی» دو 
جيز می تواند باشد؟! اين گونه سخنان با اصول وحیانی و امر و نهی و تکالیف 
شرعی و فرستادن پیامبران و فرودآوردن کتاب‌های آسمانی منافات دارد. 


؟. دید گاه ابن عربی در عتاب موسی به هارون 

بر اة همین خط مکی نادرست است که كاه انحرافات پر رز کی در سخنان عرفا 
مشاهده می‌شود. تا انجا که عتاب موسی به هارون را به جهعت کوته‌فهمی و 
کم ظرفیّتی هارون تس انکارند. که درتافت ترش ی دا تريش ايت زیر 


۳ 
«عارف کسی است که حق را در هرچیزی, بلکه او را عين هرچیزی می‌بیند». 


.۲۶ سورةٌ الرحمن (۵۵) ايه‎ .١ 

۲ سورة بقره (۲) ايه ۱۵۶. 

۳ فکان موسي آعلم بالامر من هارون لأنّه عَلِمّ ماعبَدَه أصحابٌ الْعِجلء لِعِلْمه بأنَ الله قد قفي 
ألأيُعْبّد إلا ایام وما حَكَمَ الله بشیء الا وَقَمَ؛ فکان عَشْبُ موسي لأخيه هارون لا وَقَع الأمرٌ ني 
إنكاره وعدم إنّساعه. فن العارف من يري الح في کل شيء» بل يراه عَين کل شيء؛ (فصوص 
الحكم: ۱۹۲ ؛ شرح قيصرى با مقدمه اشتيانى: ۱۰۹۶) 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۶۱ 
عم 
چرا بنی اسرائیل را وانگذاشتی که گوساله را بپرستند» مگر نمی‌دانی که همه چیز 


کان 


۵. تأويلى در لاجبر و لاتفويض 


چنانچه از تعقل در وحی غفلت بشود» گرفتار ظلماتى می گردیم که بیرون 
آمدنش مشکل است. تا آنجا که گاهی از عقل گرایان اصطلاحی چیزهایی شنيده 
می‌شود که بسیار بسيار جاى تعجب است. نخست افکار را از منابع غير وحيانى 
آکنده ساخته‌اند. آن گاه می‌خواهند هم پای‌بندی به وحی داشته باشند و هم از 
قواعد به اصطلاح عقلانی خود دست برندارند. لذا به ناچار گرفتار توجیهات و 
تأويلات خنده آور و دور از ذهن می‌شوند. آن چنان که نه با ظواهر می‌سازد و نه 
با اصول وحیانی. 

مثلاً در موضوع «لاجبر و لاتفویض بل أمر بين الأمرين» نفی جبر و تفویض 
را از انسان از باب سالبه منتفی به انتفاء موضوع دانسته و قائل‌اند كه خارجاً موجود 
ذوالاراده‌ای نیست تا جبر و یا تفویضی همکن باشد لذا گفته شده است نه جبسر 
است و نه تفويض. 

در اين مکتب به اصطلاح عرفانی» انسان جز صورت مرآتی چیز دیگری نیست 
تا مورد امر و نهی قرار كيرد و هرجه خارجاً وجود دارده يك وجود حقیقی بیش 


موسی له به واقع و نفس الامر و به امر توحید اعلم از هارون بود. جه اینکه می‌دانست 
اصحاب عجل جه کسی را پرستش می کردند. زیرا او عالم بود که خداوند حکم فرموده که 
جز او پرستش نشود و آنچه را حکم فرمود. غير آن نخواهد شد (پس جميع عبادت ها 
عبادت حق تعالی است و لکن. «ای بسا كس را که صورت راه زد». بنابراین عتاب موسی 
برادرش هارون را از این جهت بود که هارون انکار عبادت عجل می‌نمود و قلب او چون 
موسى اتساع نداشت. جه اينكه عارف حق را در هرچیز می‌بیند» بلکه او را عین هرچیز 
مى بيند. (ممد الهمم: ۵۱۴) 


۲ آیات العقائد (توحيد) 
نیست. يا به عبارتی (بسيط الخقيقة كل الأشياء و ليس بشيء منها) است. 

اين نتيجة شگفت‌انگیز حاصل مبانی عرفان مصطلح است. که بدین پر تست 
ارسال رسل و انزال کتب و تکالیف عباد همه عبث و بیهوده می‌نماید. 

وز وهای که رو منیو غه انار کیره جهانی امام رضا لا می‌باشد اين 
مطلب آمده است» كرجه ما اين بيانات را به نويسنده نسبت نمىدهيم بلكه ايشان را 
ناقل اين سخنان می‌دانیم: 

(...لأن استحالة التفويض على مشرب التوحيدالأفعالي أظْهّر لوضوح 
امتناع تفويض الأمر الخارجي إلى صورة مرآتية لا حقيقة ها عدا حكاية ذي 
الصورة ...) 

بنابر مشرب توحيد افعالى زيد و عمروى وجود ندارد» بلكه آنها صورت 

مراتىاى بيش نيستند و لذا تفويض نسبت به آنها معنا ندارد. 
(كا أنَّ امتناع الجبر على هذا المشرب ايضاً أبين؛ لأنَّ الإكراه انا يُتصَوَّر في 
يكون هناك شيء موجود له اقتضاء و إرادة» و أما الصّوّر المرآنية التي لا 
واقعية لما عدا الارائة و الحكاية...)" 

و همجنين جبرى هم در كار نيست چون آن گاه جبر معنا دارد كه موجود 
ذوالاراده و اقتضابى باشد تا مجبور شدن معنا بيدا كند و حال اينكه اينجا زيد و 
عمرو وجود خارجى نداشته جز صورت مرآتى. و لذا جبر و تفويض حقيقى نسبت 
به صورت مراتى بی‌معنا است. و سپس می‌افزاید: 

(فلا جال ايضاً لتفسير المنزلة بين المنزلتين على منهج الحكماء. 

و مطلب را ادامه مىدهند تا مىرسد به اين عبارت: 

.١‏ على بن موسى الرضا ابلا والفلسفة الإلهية: ۰۸۳ اثر استاد جوادى آملی. 


۲ هماد. 
۳ هماد. 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۶۳ 
(فحينئذ يصير معنی نفي ابر و التفویض عن تلك الصورة و إثبات منزلة 
الوسطی بين طرفي الافراط والتفریط من باب السالبة بانتفاء الوضوع في 
الأولین و من باب الجاز ف الاصناد نی الثالث...)" 

بنابراین» نفی جبر و تفویض را از باب سالبه به انتفاء موضوع دانسته و اثبات 


أمر بين الأمرين را از باب اسناد مجازى همچون نسبت «جری به میزاب» می‌داند. 
سخن صاحب «بیان السعاده» : 


در اين تفسیر - که نویسندة آن (ملا ساطانعلی گتابادی) یکی از مشاهير 
عرفاست - آمده است: 
يا آن اشاره است به آنچه صوفیّه در مقام توحید می‌گویند (توحیدی که برای 
بعضی از سالکان به طریق حال و برای بعضی به نحو مقام بروز می‌یابد) و برای 
کسی که به اين پایه از توحيد نرسد. زبان گشودن به آن [هرگز] جایز نمی‌باشد. 
و آنگاه كه توحید. حال سالک گشت. هنكام وال او حال لت کته هه 
جايز نیست. و اگر توحید. حال يا مقام سالک نگشته است. يس او بدان لب 
گشاید [ریختن ] خونش مباح است. 
و آن اين است که خدا برای سالک به اسم «واحد» و «احد» تجلّی كند. پس در 
[عالم] وجود جز [خدای] واحد يا احد را مشاهده نکند؛ نه اول را بنگرد و نه 
آخر را ونه علّت ونه معلول و نه ظاهر و نه باطن و نه صاعد و نه نازل ونه 
مدرک و نه مدرک را بلكه همه اينها را اعتباراتى از نفوس محجوب بيند و 
عدمیاتی که حقبقت ندارند. ۰ 
يس معنا اين است که خدا اول است بی اعتبار اولیت برای او و خر است بی 


اعتبار اخریت برای او. و ظاهر و باطن بودن او [نیز] چنین است؛ یعنی چیزی و 


۸۲ همان ص‎ .١ 


۴ آیات العقائد (توحید) 
چیزی نیست و هیچ اعتبار و اعتباری در دار (و سرای) وجود نمی‌باشد. 
و به اين مقام اشاره دارد اين شعر که: 
لول و ات خاو اجتجا محال انيت که در وحدت. دویی عين ضلال است 
هرآنچه نثر و نظم در اين مقوله گفته‌اند اشاره به اين مقام دارد با ناشی از آن 
است. و به عدم جواز تفوه (زبان گشودن) به اين وحدت و عدم جواز اعتبار آن 
برای کسی که حال و مقامش اين نیست - رهنمون می‌باشد. 
نه اذى فحنا فد دا ردان تفر 
الا تا با خودی زنهار زنهار عبارات شریعت را نگه دار" 
پیداست که معنای اين سخن اين است که انسان تا با خود باشد بايد ظاهر 
شریعت را حفظ کند و آن‌گاه که به حقيقت برسد» شریعت باطل می‌شود و نیازی 
به آن نیست؛ زیرا تحصیل حاصل می‌شود. 
اول و آخر و ظاهر و باطن در بیان تأویل 
در بیان تأویل «اوّل» و تن ... روایات دل نشينى از پیامبر به و ائمه 24 
ی نف بعضی از آنها را می‌آوریم: 
.١‏ از ييامبر ا روایت شده که فرمودند: 
أنا الأول و ال خر؛ رل في النبوق و آخرٌ في الْبعْتّة؛' 


من ول و اخر می‌باشم [د یعنی] در نبوات اولم و در بعثت آخر. 


در اين حديثء پیامبر به بیان می‌دارد که آن حضرت «اول» است؛ یعنی در 


۱. بیان السعاده ؟: ۴ بیت اخير از شيخ محمود شبستری در «گلشن راز » است. لاهیجی در شرح 
اين بيت می‌گوید:«تا زمانی که سالک با خود باشد وعقلش برقرار بود الفاظ وعباراتی که 
مخالف شرع باشد نمی‌توان كفت و ارباب طريقت تجويز نفرمودهاند و منع افشاء اسرار 
كردهاند...» 0 گلشن راز: .)۵۵٩‏ 


و 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۶۵ 
نبوت اول می‌باشد؛ (زیرا نبوت أن رت ار کر پیامبران مهم‌تر و قبل از همه 
است) و او «آخر» است به اين معنا كه يس از همه تا انب وش هرن هسه 
شد. در اين موضوع به حديث زير توجه بفرمائيد: 

صالح بن سهل از حضرت صادق ِا کا نقل می کند که: 
إن بعض قریش قال لرسول الله ا 3 بأيّ شيء سبّفت الانیای و فُضّلتَ 
عليهم و أنت بُعِثتَ آخرهم و خاتمهم؟ قال: إن آول من أقرّ بربي 8 
جلاله و أول من أجاب حيث أخذ الله میشاق النبيين 
آنفسهم «لَنت برَبَكُمْ فَالُوأبلَ4' فکنت أول نبي قال بلىء فبسفتهم إلى 
الاقرار بالل عزَّوجِلٌ -؛' 
بعضى از قريش به ييامبر عرض کردند: 
به جه امتيازى بر انبياء سبقت جسته و بر انها برترى يافتى؟ درحالىكه در بعثت. 
آخر أنهاء و تو پایان‌دهندة پیامبرانی؟ 
فرمود: آن گاه كه در عالم آلست و میشاق» خداوند از پیامبران عهد و ييمان 
گرفت. و آنها را بر خودشان شاهد قرار داده و فرمود: «آيا من يروردكار شما 
نيستم؟» كفتند: آری» آنجا من اولين پیامبری بودم كه «بلى» گفته و در اقرار به 
ربوبيت حق بر سايرين ييشى كرفتم. 
۲ از اميرالمؤمنين على 1 سؤال شد چگونه صبح كردى؟ فرمودند: 

أصبحتٌ و آنا الصَّدِيقٌ الأكبر و الفاروق الاعظم و أنا صي خير ابش و 
نا الأول و أنا الآخرٌ و آنا الباطنٌ و أنا الظاهرٌ و أنا بكُلٌ شيء لیم و نا 
عَينُ الله... و أنا أحبي و آنا أمِيتٌ و أنا حیْ لا أَمُوتٌ؛ 
[شب را سيرى ساختم و] به صبح درامدم درحالی که منم صدیق اكبر 

.۱۷۲ سورءه اعراف (۷) ايه‎ .١ 

۲. بحارالأنوار ۱۵ : ١4‏ ۱۶ حديث ۲۱ ؛ اصول كافى١‏ : ۴۴۱ (با اند کی تفاوت) . 


۶۶ » آیات العقائد (توحید) 


[ راست گوترین راست گوها] و فاروق بزرگ [و برترین كس که حق را از باطل 
جدا می‌سازد] و جانشین بهترین آدمیان, و منم اول و اخر و ظاهر و باطن, و من 
بر هرجيزى دانایم. و من چشم خدایم ... و منم که زنده می‌سازم و می‌میرانم و 
خود زنده‌ام و نمی‌میرم! 

آعرابی از این سخن ان خضرت در شگفتی [و حیرت] فروماند [چه ابن صفات 

رت E‏ خداست] از اينرو امام لا در تبيين سخنشان فرمودند: 

«من اولم» اول کسی که به رسول خدا ید ایمان اورد «من آخرم» آخرین نفری 
که يس از گذاشتن او در لحد سويش نگریست «من ظاهرم» پشتیبان اسلام «من 
باطنم» | کنده از علم. «من بر هرچیزی دانایم» به هرچیزی که خدا پیامبرش را به 
أن أكاه ساخت و او مرا خبر داد «من چشم خدایم» چشم خدا بر مؤمنان و 
کافران... «من زنده می‌سازم» سنت رسول خدا را «من می‌میرانم» بدعت را «من 
زنده‌ام و نمی‌میرم»؛ زيرا خداى متعال فرمود: ولا تسین الَذِينَ وا نی سيل 
اللو وا بل أَحْيَاء عند رم يُْرّفُونَ4 ؛ آنان را که در راه خدا كشته شدند. 
مردگانی مپندارید» بلکه آنان زنده‌اند و نزد پرورد گارشان روزی می‌خورند." 

۳ روایت شده كه امیرالمژمنین على اا در مسجد نشسته بودند و در محضر آن 
حضرت گروهی از اصحابش حضور داشتند» به ایشان گفتد: ای امیر مزان 
برایمان حدیث کن! فرمود: وای بر شما! سخن من سخت و دشوار است جز عالمان 
لوا درک نی کا آنان اضرار ورزيناية که آن رت رشان ن كويد 
فرمود: برخیزید [برویم. آنان فرمان بردند] امام ا به خانه در امد و فرمود: 

أنا الذي عَلَوتُ فَقَهَرتُء آنا الذي أحيي و آمیت. آنا الاوّل و الآخرو 


الظاهر و الباطن؛ 


.١1ع9 سورةٌ آل عمران (”) ی‎ .١ 
.۳۴۸ - ۳۲۷ مناقب آل ابىطالب (ابن شهر آشوب) ۲: ۲۰۵ ؛ بحارالأنوار۳۹:‎ ۲ 


آيه اول: هو الأول و الآخر * ۶۷ 
من آنم که برتری جستم و چیره شدم» منم أن که زنده می‌سازم و می‌میرانم» منم 
اول و اخر و ظاهر و باطن. 
آنان به خشم آمدند و گفتند: او کافر شده است! و برخاستند [ که بروند] 
امام لا فرمود: به شما نگفتم که سخن من سنگین است. جز عالمان نمی توانند 
خردپذیری آن را دریابند! بياييد تا آن را برایتان تفسیر كنمء آن گاه فرمود: 
اينكه گفتم: «من بالا رفتم و چیره شدم» [یعنی] من همانم که اين شمشیر را بر 
شما افراختم و بر شما سيطره یافتم تا به خدا و رسولش ایمان اوردید. 
اينكه گفتم: «من زنده می‌سازم...» [یعنی ] من سنت را زنده می‌کنم و بدعت را 
می‌میرانم» و نخستين کسی می‌باشم كه به خدا ايمان آورد و مسلمان شد و آخرین 
كسى هستم كه كفن را بر ييامبر يوشاند و دفنش كرد و نزد من است علم ظاهر و 
باطن.: 
؟. در زیارت آل يس می‌خوانيم: 
نتم الأول الک نیز" 
شما خد اول و و 
اين جمله نيز با توجه به قراين دیگر به اين معناست که شما [اى امامان من] از 
نظر مقام و منزلت» اولين آوصیا هستید» و از این جهت که يس از شما اوصیایی 


.۱۸۹ :۴۲ الاختصاص (شیخ مفيد): ۱۶۳؛ بحارالانوار‎ .١ 
. ۸۲ :۹٩ احتجاج طبرسی ۲: ۳۱۷ ؛ بحارالانوار‎ ۲ 


لله ور السماوات والأرض... 


قال الله تعای: 
«الله نور السّمَاوَاتِ وَالَأَرْضٍ 


6 رس ت م 
۰ 


تل وره کیشکاه يها مِْبَاحٌ الصْبَاحُ في رُجَاجةٍ لزجاجة 6 


ی 
رم o۲‏ له 


كَوْكَبٌ دري يود من شحرة مُبَارَكَةِ رَیْتونة لاشرقية وَلاغرية 
يَكَادُ ریت يها یضيء ولو سس تسده تاو ورل ور دي الله وره 
من يَشَّاءُ ویر ال الماک لاس واه یل مَيْءِ عَلِيمٌ» 
(سوره نور (4 ۲) آیه ۳۵) 
| خدانور آسیان ها و زمين | ست! مَثل نور او چون جراغدانى است كه در آن ٍ 
جراغى باشد و آن جراغ در جامى بلورين قرار كيرد كه جونان ستاره اى 
درخشان به نظر می آيد» از درختٍ خجستة زيتونى برفروزد که نه شرقى 
است و نه غربی؛ نزديك باشد كه روغنش هرچند بدان آتشی نرسد 
روشنی بخشد ونوری بالای نور دیگر پدیداید [وپرتوهای نورانی درهم تند] || 
خدا هركه را بخواهد با نور خويش هدایت می کند» و اين مَثل ها را 


خدا برای مردم مى زند و خدا به هر چیزی داناست. 


دربارة آية تور سخن فراوان گفته شده است» قاضی سعید قمی - که از شخصیت‌های 
معروف اسلامی است و عالمی می‌باشد که با بسیاری از علوم اسلامی آشناست" در 
شرح توحید صدوق» سخن مفصلی در تفسیر اين آيه می‌آورد»" غزالی نيز تفسیری 
در اين زمينه دارد به نام «مشكاة الأنوار في توحید الجبار» " مرحوم شیح هادی 


E TE ۰ - ۳ ۳‏ 7 
تهرانی نيز رساله‌ای کوچک و قوی در تفسیر آية نور نوشته است. 


۱. قاضی سعید قمی (زنده تا سال ۱۱۰۷ه) از حکما و عرفای بزرگ ایران در دوران صفویه 
است. وی از شاگردان ممتاز ملامحسن فيض کاشانی و ملاعبدالرزاق ا ول رحب 
علوم ا ر ا ا ی ی باز ر ا 
نهادء مانند: كليد بهشت. شرح اربعین» اسرار عبادات و... قاضی سعيد برخی از مسائل بنيادين 
حکمت متعالية ملاصدرا را برنتافت و به نقد مسئله «اصالت وجود» و بعضی از مسائل مهم 
حکمت صدرا پرداخت و بر خلاف نظر ملاصدرا دید گاه وة خود را بیان داشت و آن را با 
دلایل علمی استوار ساخت (برای آ گاهی بیشتر نگاه كنيد به مقدمة شرح توحید صدوق!: ۱ 
- ۱۲ محله حوزه شماره .)٩۳‏ 

۲ نگاه كنيد به» شرح توحید صدوق (اثر قاضی سعید قمی) ۲: ۵۸۳ - ۶۶۹ . 

۳ در ضمن رسائل غزالی ص۲۶۸ - ۰۲٩۹۲‏ جاب اول. بیروت. دارالفکر ۱۴۱۶ ق. 

؟. شيخ هادی تهرانی نجفی متوفای سال هه ق است. شيخ اقا ووک تهرانی در 
«هدیةالرازی: ۱۶۹» می‌نویسد: «وى از شاگردان شيخ انصاری و شيخ العراقين و میرزای 
شیرازی به شمار می آید و از عالمان بز رگ و محقق» جامع معقول و منقول می‌باشد. به فروع 
و اصول دين آگاه است و مرجع تقلید و اهل تأسيس و تنقید.» وی در علوم مختلفه اسلامی 
آثار ارزشمندی دارد که از جمله همان تفسیر آي نور است به نام نوریه که در سال ۲ص 


ف به نام «اشعة نور» به قلم میرزا حسن مصطفوی ترجمه و چاپ شده است. 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
بررسی واژه‌ها و معناى آنه 


واژه‌های اين آيه روشن و گویاست: «گیشکاة» مشکات جاچراغی است. 
نوعی فرورفتگی در دیوار که درخانه‌های گلی قدیم برای گذاشتن چراغ در نظر 
گرفته می‌شد. 

ليِصبَاح» نوعی چراغ و کانون نور و روشنایی است که تاریکی‌ها را 
می‌شکافد و پرتوهای نورانى را می‌پرا کند." 

«رْجَاجَةَ4 به معنای شيشه و ظرف بلورین می‌باشد. 

«كوْكك دري ستارة درخشان است که نور از آن می‌تابد و برق می‌زند. 

در این أيه آمده است که «خدا نور آسمان‌ها و زمين است» که یا بدین 
معناست که خدا روشنایی‌بخش آنهاست و يا هدایت کننده آسمان‌ها و زمين ويا 
هدایت گر اهل آنهاست و... . از آنجا که مثل و مانندی برای خدا وجود ندارد 
برای حضرت حق «مثل» زده شده است و گفته شده که مَثّل نور خدا به طاقچه‌ای 
می‌ماند که در آن چراغی باشد. و ماد روشنایی‌بخش اين چراغ از روغن زیتون 
فراهم آید که آن روغن از درخت زیتونی به دست آید که در ناحية شرقی يا 
غربی زمين نباشد که از آفتاب صبح يا عصر بهرهُ کامل ندارد. بلکه در مکانی قرار 
گرفته که آفتاب به‌طور کامل بر آن می‌تابد و زیتون به دست آمده از آن ممتاز 
می‌باشد و روغن حاصل از اين زیتون بسیار شفاف و عاری از مواد زاند است 
به گونه‌ای که بی آتش زدن می‌درخشد. 


۰ ده ود ۰ ۰ ۰ وی 2 ۳ ۰۰ 5 . 
از سویی شیشه‌ای بلورین نيز نور چراغ را در بر گرفته و از هر نظر روشنایی ان 


.۳۱۳ : ۶ مفردات الفاظ القر آن (راغب اصفهانی): ۲۶۳: جلاءالأذهان (ابوالمحاسن جرجانی)‎ .١ 
می گوید: الصباح: السر اج الثاقب المضيء.‎ (AVE : ۲( چنان که محفق طر یحی در مجمع البحر ين‎ ۲ 


آية دوم: الله نور السماوات والأرض * ۷۳ 


کامل است و پرتوهای اين جراغ در همه‌جای اتاق تاریک انعکاس می‌یابد و هيج 
نقصی در آن وجود ندارد. 

مَل نور پروردگار در قلب‌های اهل ایمان چنین است؛ آنان دلشان به نور 
هدایت الهی روشن است. اعتقاد و شناخت آنها نسبت به خدای متعال تیر گی ندارد 
و در تردید و دو دلی به سر نمی‌برند. 

اينكه در آيه آمده است بورع نورگه يا به معنای نور دوچندان است و 
مقصود روشنایی زياد می‌باشد و يا اينكه گویای نورهای فراوان و گوناگونی است 
كه از روغن مصفا و شفاف و شيشة بلورین و منبع نورانی يديد می‌آید. 

اينكه فرمود لياف رو تن 6 يعنى به همین گونه که مل زده شد 
خدا هر کدام از بند گانش را که بخواهد هدایت می کند» و آن كاه که بنده‌ای را 
هدایت کرد قلب او به نور الهی روشن و نورانی می‌شود. 

در پایان آیه می‌فرماید لوَاللَّهُ بل َيْءِ ليم یعنی خداوند بر همه چیز آگاه 
است و علم او به کلیات منحصر و محدود نیست. بلکه ریزترین مسائل آفرینش را 
می‌داند. 
چگونگی اطلاق نور به خدا 

در آيه آمده است «خدا نور آسمان‌ها و زمين است» اطلاق نور به همين 
معنای هری "كذ افا نورتشت سار کان ویک ودار امت وات مقدس 
حضرت حق درست و صحیح نمی‌باشد. خدا منزه است از اينكه به این نور 
محسوس - هرچند بسیار لطیف - تعریف شود. 

ازاينروء در بیان مقصود از ايه آقوالی مطرح است: 

۱ تقد بر مضاف 


مج ۳ ۱ 2 
كفتهائد: در ايه مضافی در تقدیر می‌باشد و ان واژه «ذو» است به معنای 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
صاحب و مالک؛ یعنی خدا مالک نور آسمان‌ها و زمين است. 

نظير اينكه كويند: «زيد كرء» ؛ يعنى «ذو کرم» زيد صاحب کرم است» 
و گرنه حمل «کرم» بر زيد درست نمىباشد.' 

۲ نور به معنای «متور» 

پراساس اين نظرء مضافی در تقدیر نمی‌باشد بلکه در واژهٌ نور تصرف می‌شود 
به اين معنا که خداوند روشنایی‌بخش آسمان‌ها و زمين است و انها را به وسيلة 
کو هام وا كا نحو :تورات مارد 

۳ نور به معناى «مدیر» 

نور به معناى «مُدِبّر» نيز كار برد دارد؛ وقتى گویند «فلان شخص نور قوم 
است». 

يعنى رئيس آنهاست که آنها را در كارها هدايت می كند و صواب را به آنان 
می‌نمایاند و از نادرستىها بازشان مىدارد. 

در بعضى از تفاسیر "و منابع' اين معنا به كار رفته ا وب اماش شتا 
مىشود که «خداوند مدبر (برنامهريز و مدير) آسمان‌ها و زمين است». 

؟. نور به معناى ايجاد كننده و هستى دهنده 

بر اساس اين معناء خداوند آفریننده و هستی‌بخش آسمان‌ها و زمين می‌باشد؛ 
ترا تور خوذات خرو ظاهن و اشكارسان فیک چ هات و اسان اين ظوسون 


تحقق یافتن» پیدایش و هست شدن و وجود بيدا كردن می‌باشد. 


.۲۰ مراجعه شود به انوار التنزیل (تفسیر بیضاوی) ؟: ۱۰۷ ؛ بحارالأنوار ؟:‎ .١ 

۲ هماد. 

۳ جامع البیان(طبری)۱۸: ۱۰۵؛ زادالمسير(ابن جوزی)۳: ۲۹۵؛ مفانیح الغیب(تف سیر 
فخررازی) ۲۳: ۳۷۹. 

؟. بحارالأنوار ؟: ۲۰؛ نور البراهین (شرح توحید صدوق) ۱: ۰۰؟. 


آية دوم: الله نور السماوات والارض * ۷۵ 


در تفسیر بیضاوی آمده است: 
فان النور ظاهرٌ بذاته مُظْهِرٌ لغيره؛ وأصل الظهور هو الوجود كا أن صل 
الخفاء هو العَدَّم؛ و الله ان مخ سود داتس مود لا غا 
نور به ذات خويش آشکار است و دیگر چیزها را اشکار مىسازد؛ و اصل ظهور 
همان وجود است.چنان که اصل خفا(پوشیدگی) عدم می‌باشد؛ خدای سبحان به 
ذات خويش وجود دارد و به وجود آورندة دیگر چیزهاست... . 


عم 
بنابراین» وحود خداى متعال ذاتى اوست و دیگر موحودات به او موجودند." 


۵ نور به معنای هدایت و هدابت گر 
در بعضی احادیث می خوانیم که مقصود از «نور» در این آيه به معنای 
«هدایت» و «هدایت گری» است: 
شيخ صدوق به سند صحیح از عباس بن هلال روایت می کند که می گفت: از 
امام رضا ا دربارة اين سخن خدای متعال پرسیدم: #الله نُورالِسَّمَاوَاتِ وَالأَرّضٍ» 
آن حضرت فرمود: 
هادٍ لأهل السَّماءِ و هاد لأهل الأرض؛ 
[یعنی خدا] هدایت كنندة اهلا سمان است و هدایت گر زمينيان. 
و در روایت برقى آمده است [ كه آن حضرت فرمود]: 
هدی من في السَّماوات و هُدَى من في الأرض؛" 


[ خداوند] هدايت ۳۳1 همه كسان [و موحودات و جیزهایی | تدش كه در 


۲. در مباحث آینده, نقد و بررسی تفسیر نور به وجود و ایجاد خواهد آمد. 
۳ توحید صدوق: ۱۵۵ (باب ۰۱۵ حدیث ۱)؛ معانی الأخبار: ۱۵ حديث ۶؛ اصول کافی :١‏ ۱۱۵ 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
اسمان‌ها و زمین‌اند." 

اگر مقصود از نور( در آيه؛ «هدایت گری» و «روشنایی‌بخشی» باشد. #مَكل 
و ۳ 
نورو» معناى مشخصی می يابد؛ مثل نور خدا همان هدايت در قلب مؤمن است كه 
دلش را بسان آن جراغ (با آن ویژگی‌ها كه ذكر شد) روشن می‌سازد» و بی‌تأویل 
و توجه به بطون آیه» می‌توان معنایی درست از مَثّْل نور خدا ارائه داد. 

لکن اگر #نور» به معنای «مُدیُر» و «مُوجد» گرفته شود, «عَتل ور معنای 


درست تمن ابد و اند دږ آن تضرف كزدد.و مان غير ان تس و اناد مد 


قرار گیرد. 


علامه طباطبائی در تفسیر المیزان» چنین می‌نویسد: 
النور معروف وهو الذي یظهر به الاجسام الكثيفة لابصارنا فالاشیاء 


.١‏ اينكه مراد از سماوات و ارض در أيه شریفه اهل آسمان‌ها و زمين باشد و مضاف اليه نور 
کلمه اهل يا مشابه آن باشد دراصطلاح مجاز در اسناد گفته می‌شود مانند: جری المیزاب و 
سال الوادی که جریان و سیلان مجازاً به میزاب (ناودان) و به وادی (بیابان دره) نسبت داده 
شوو ری مت :مداه فافز ات) وقطر اا اسان کور ات و كبرق اه 
روش به كار رفته است مانند: «فلوّلا كَانَْتْ ری منت (يونس )18:٠١‏ يتا الب 
تم َسَارِقُونَ4 (يوسف ۲ ۰ «راشأل ری اي كُنا يها َالِ الي آفبلت نیها» 
(یوسف ۱۲: ۸۲) که در تمام اينها مسندالیه اهل قریه و اهل عير (قافله) است و مجازاً به 
قریه و قافله اسناد داده شده است البته جنین بست که تفسين نور در ايه شریفه به هدایت گر 
و راهنما بدون تقدیر و مجاز صحیح نباشد جه آن که خداوند متعال هادی و راهنمای هر 
چیزی است به هدايت عام تكوينى چنان که فرموده است: لقَالَ رَبْنَا الذي آغطی كل تن 
له ثم هَدَى» (طه ۲۰: ۵۰). 


آية دوم: الله نور السماوات والأرض * ۷۷ 
ظاهرة به وهو ظاهر مکشوف لنا بنفس ذاته فهو الظاهر بذاته الظهر لغيره 
من الحسوسات للبصر. هذا آول ما وضع عليه لفظ النور ثم عمّم لكل ما 
ینکشف به شىء من الحسوسات علي نحو الاستعارة أو الحقيقة الثانية فعد 
کل من الحواس نورا أو ذا نور یظهر به حسوساته کالسمع والشم والذوق 
واللمس. ثم عمّم لغیرالحسوس فعد العقل نورا يظهر به العقولات كل 
ذلك بتحلیل معني النور البصر إلي الظاهر بذاته الظهر لغیره. 
وإذ كان وجود الثیء هو الذي یظهر به نفسه لغيره من الاشیاء كان 
مصداقاً تاماً للنور ثم لا كانت الأشياء الممكنة الوجود انما هي موجودة 
بإيجاد الله تعالي كان هو الصداق الأتمّ للنور... +" 
كلمة نور معنایی معروف دارد و ان عبارت است از چیزی که اجسام كثيف و 
تيره را برای دیدن ما روشن می‌کند... يس نور عبارت است از چیزی که ظاهر 
بالذات و مُظهر غير است. مظهر اجسام قابل دیدن. اين اولين معنایی است که 
كلمة نور را برای آن وضع کردند. بعداً به نحو استعاره يا حقيقت ثانویه به‌طور 
کلی به هرچیزی كه محسوسات را مکشوف می‌سازد استعمال نمودند» در نتیجه 
حواس ظاهر مارا نیز نور خواندند؛ مثل حس سامعه و.. > سپس برای 
غیرمحسوسات نيز تعمیم داده شد. 
در نتيجه عقل نوری شمرده شد که معقولات را روشن می‌کند... و چون وجود هر 
شیء» نفس آن شىء را برای دیگر اشیاء ظاهر می‌کند. يس وجود مصداق تام نور 
است و چون ممکنات به ایجاد خدا موجودند يس خدا مصداق آتم نور ات 

سپس سه معنا برای «نور» می آورد: 


.١‏ اطلاق نور به ذات مقدس حضرت حق به معنای وجود استوار به ذات خدا. 


۰۱۲۲ : ۱۵ المیزان‎ .١ 


۸ * آیات العقائد (توحید) 

أينكه خدا نور است» یعنی وجودی می‌باشد قائم به ذات خودش. 

الود ا ا 

۳ نور به معناى خاص که همان نور هدايت است. 

علامه يس از سخنانی در اين زمینه. در پایان چنین می‌نو بسد: 

قدص ل اراد بالنور في وله تعالى را وَالَرْض» نوره 
تعالي من حیث تدز منه او العام اللي یس به کل شيء وهسو 
مساولوجود کل شيء وظهوره في نفسه ولغیره؛" 
آسمان‌ها و زمين است» - اين است که خداوند متعال نوری است که نور عام از 
ان می‌درخشد؛ نور عامی كه سبب روشنایی همة چیزهاست و أن مساوی وجود 
هر چیزی و ظهور آن است برای خودش و دیگری. 
نقد سخن علامه 

در سخن علامه نکاتی شایان نقد و بررسی است: 

.١‏ اينكه «نور» «وجود» معنا شود تکلف است و در لغت به اين معنا کارپرد 
دارو لک تور همان مس اس كه کرد نان سيت :و دک عدر هنا زا 
آشکار می‌سازد؛ و اگر این نور به حواس و عقل تعمیم داده شو وناز :اکال شور 
طرف نمی گردد. 

۰ بم و بووین ۲9 8 11 ۰ 5 
۲ فرموده‌اند که #الله ور السَّمَاوَاتِ والازض...#؛ «خدا نور آسمان‌هاو زمین 


است»» یعنی ایجاد كنندة آسمان‌ها و زمين است به اشراق نور وجود به اين دلیل 


۱. المیزان۱۵: ۱۲۲. 
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كه نور خودش بيداست و ديكر جيزها را آشکار مىسازدء و هر آنچه وجود و 

تحقق يابد همین حالت را دارا می‌باشد؛ يعنى «ظاهر لنفسه» است و «مظهر لغيره». 

لیکن روشن است که ویژگی نور «مُظهر لغيره» است (دیگری را روشن 

EO‏ :وود قر اطي برهو جد کزان شاوی كا شش 

بنابراین «ظاهر لنقسه»؛ خودش پیداست. معنای درستی می‌باشد اما معناى «مظهر 
لغیره» در معرض دید دیگران قرار گرفتن نمی‌باشد. 

۳ علامه «نور» را در آغاز به معناى افاضه بخش نور عام مى كيرد كه همان 
ایجاد وجود آسمان‌ها و زمين است؛ و آن كاه در #مئل نور «نور» رانور 
هدایت معنا می کند؛ و این خود قطع ارتباط ميان دو قسمت آیه است. درحالی که 
ظاهر آیه, اين گسست را بر نمی‌تابد و مقصود از نور در بخش دوم اشاره به 
همان نوری است که در آغاز أيه آمده است. 

؟. در ارتباط با خدا اگر «نور», «وحود» معنا شود و «وجود» به معناى 
«ايجاد» باشد» ايه اين گونه معنا می‌شود که: «خدا آفرینندة آسمان‌هاو زمین 
است»» گرچه اثبات شیء نفی ماعدا نمی کند» يكن پیداست که خدا آفرینندة همة 
چیزهاست. و در جملة مذ کور به فرض آسمان‌ها «عرش» را در ب رگیرد» «عقول» 
«فرشته‌ها» و... باقی می‌ماند. و اختصاص ایجاد و آفرینش به آسمان‌هاو زمين 
تناسب درستی ندارد و چنانچه نور به معنای روایی آن یعنضی هدایت گر اهل 
آسمان‌ها و زمين باشد تناسب محفوظ است. 


یادآوری و تتمیم 

هرچند اختصاص «نور» به آسمان‌ها و زمين روشن نباشد و درک نکنیم با 
توجه به اينكه ناگزیر از عدول از معنای ظاهری آیه هستیم. بجاست همان معنایی 
را به کار بريم که در احادیث آمده است و تناسب هر دو قسمت آيه با آن حفظ 


می‌شود. و آن اين است که خدا هدایت گر آسمان‌ها و زمين يا راهنمای اهل 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
آسمان‌ها و زمين است و مثل نور هدایتش در قلب مؤمن مانند چراغی است در 
ل و 
افزون بر اين» جملات بعضی از دعاها را به عنوان تأييد» می‌توان مورد توجه 
قرار داد. در بحارالانوار به نقل از «مّن لايحضره الفقیه» با سند صحیح از معروف 
بن خربوذء از امام باقر يا صادق دربارة دعای قنوت وتر آمده است: 
تال ات له ار را شش اف فا ری وا له رس السمزات 
الا رض وأنت ال جال السموات والارض؛" 
بارخداياء تو نور اسمان‌ها و زمینی» و تو زينت آسمان‌ها و زمينى. و تو جمال 
آسمان‌ها و زمينى. 
در اینجا نور آسمان‌ها و زمين» یعنی هدایت گر آنها یا روشنی بغش آنها؛ و 
نيز زينت و جمال آسمان‌هاء یعنی زینت‌بخش و آراسته‌ساز آنها. 
بنابراین» با اينكه در جعل اصطلاح مشکلی نيستء به راحتی نمی‌توان «نور» را 
به معنای «هوجود» گرفت» و خدشه‌هایی که ذكر شد به ذهن می‌آید. 
آری اگر معنایی که در روایات هست دارای اشکال عقلی باشد و ران آن را 
پذیرفت در آن صورت می گوییم که روایت درست نیست» لیکن آن‌گاه گنه در 
حديث «نور» به «هاد» (هدایت گر) معنا شده و از نظر عقل نيز اشکالی ندارد» 
جایی برای عدول به دیگر معانی باقی نمی‌مانده هر چند بررسی و بحث دربارة آن 


بايد صورت کرد 


آسمان‌ها و زمين مفروض است و سپس حضرت حق زينت و جمال آنها معرفى شده است و 
چون از طرفى نمی‌شود خود ذات مقس را زينت يا جمال آنها دانست بلكه بايدبه 
زینت‌بخش معنا كرد در جمله اول دعا هم ابتدا بایستی اصل خلقت آسمان‌هاو زمين را 
ری هی ی 1 ۱ 0 الس رحج . 
مقرو ص كرفت در نتيجه نور را هم نمی توان به معنای وجود آنها گرفت. 

؟. بحارالأنوار ۸۴ : ۰۲۶۸ حديث ۶۶ ؛ من لایحضره الفقيه ۱: ۴۹۰. 
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تتیجتاً نور به معنای وجوده نه دلیل لغوی دارد و نه دلیل نقلی و نه دلیل عقلىء 
البته اگر اصالت با وجود و وجود هم واحد باشد» ایکا «الله نور السموات 
والأرض» به معنای «الله وجود السموات والأرض» صحیح است. 

درحالی که هر یک از اصالت و وحدت وجود محل اختلاف کثیر است. 


سخن ملاصد را 


موی وید ما مرا نتفي از آ یات اف ندرا ری از مورف رود ریز 

أيه الکرسی» آیۀ نور و...) تفسیر کرده است. دربارة آيه نور ایشان بیان طولانی 

دارد؛ نخست آقوال و وجوه مختلف را تقل می کند و ان كاه آنچه را که به نظرش 

حقى و درست آمده است بیان می‌دارد. 

ملاصدرا می گوید كه «نور» از نظر اشراقيين و بيروانشان حقيقتى بسيط است 
كوه اق شوو ق باشت و یگ خت‌ها وا افك شم ‌سازهه يزو كان 
صوفيه نيز همین معنا را بیان کرده‌اند با اين تفاوت که برای نور برحسب ذاتش 

مراتب شديد و ضعيف قائل‌اند." 

- 2 ونم Fe‏ روم و 
وى آن كاه با توجه به قرائتى از اميرالمؤمنين ا بیان مىدارد که #الله نور 
الستاوانت ولاز ی دا صاب نون 20 ار 
و ۰۰ ۰ ۰ 
براساس اين مبنا- که ساز کار با نظر بیشتر مفسران و علمای کلام است - نور 
با معنای «هدایت گر» و هروشنایی‌بخش» تناسب دارد. وتناسب مَل ور نیز 

۰۳۴۸ - ۳۴۷ : ۴ تفسیر القر آن الکریم (ملاصدرا)‎ .١ 

۲ قاضی سعید قمی در «شرح توحید صدوق۲ : ۵۸۵» از أَبّى بن كَعْبٍ و ابو الم و کل نقل کرده 
که نور را - درصدر آيه ‏ به صيغه ماضی از باب تفعیل قرانت کرده‌اند؛ یعنی الله 
تَوْرَالسَمَواتِ والاض4 و همین قرائت را آلوسی در «روح‌المعانی؟: ۳۵۷» به امیرالمژمنین 

ص 
وزیدبن على وجمعى دیگر نسبت می‌دهد. 
۳ تفسير القر آن الکریم (ملاصدرا) ۴ : ۳۲٩‏ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
محفوظ می‌ماند. 
به همین ترتیب وجوهی رانقل می کند تا اينكه می گوید: 
وا أن حقيقة النور والوجود شيءٌ واحد و وجو كل شيءِ هو ظهوره. 
قَعَلي هذا يكون وجود الأجسام ایضاً من مَراتب النور؛' 
حق اين است كه حقيقت نور و وجود يك جيز اند. و وجود هر جيزى ظهور آن 
می‌باشد؛ از این‌رو وجود أجسام نيز از مراتب نور است. 
به نظر ملاصدرا نور با وجود مساوى است» پس الله نُورٌالسَمَاوَاتِ وَالأَرْضٍ 6 
يعنى خدا وجود وجودات يا نورالأنوار می‌شود. 
وی با توجه به اينكه وجود هر چیزی ظهور آن است. و نیز اين سخن که تنها 
یک حقيقت وجود دارد و آن وجود است. بیان می‌دارد که مرتبة 7 وحوده 
حضرت حق است که وجود مطلق است و مراتب بف کر وخ دای 
(آسمان‌ها و زمین» وجودات خاص و انوار متعيّن) می‌باشند. 
بنابراین» #مَكل ورو یعنی مثل نور وجودی که از حضرت حق سریان 
می يابد. 
ديد كاه ابن عربى 
سخن ملاصدرا به گونه‌ای در كلام عرفاى پیش از او از جمله ابن عربی (يا عبد 
الرزاق کاشانی» متوفاى ۷۳۰ ه ق. که یکی از بزركترين مفسران و شارحان آثار 
ابن عربی است) نیز بیان شده است» وی لمل وروی را هوجود مطلق» می كيرد 


که وجودات متعين و مقید مانند آسمان‌ها و زمين از آن وجود مطلق يديد 


۱ همان: ۳۵۳۲ 


۲ تفسیر القر آن الکریم (منسوب به ابن عربی) ۲: ۰۷۵ 
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غات 2 8 85 2 و 5 
اينكه نور حقيقتى آشکار می‌باشد و روشن گر ديكّر چیزهاست - و شامل نور 
حسّى و معنوى و مجرد و نور معرفت می‌شود - عبارتى است جامع برای مصاديق 
مختلف. 
لیکن اين سخن که نور به معنای وحود باشد از احادیث استفاده نمىشود و در 


نظر سید حیدر آملی 


سیدحیدر آملی از چهره‌های مشهور عرفان و فلسفه است." 

وى در تفسیر «المحیط» (جلد ۲ ص ۵۲۶) تأویلاتی دربارة آية نور مطرح 
في کن 

به نظر ایشان اينكه «خدا نور آسمان‌ها و زمین است» یعنی خدا وجود 
آسمان‌ها و زمين و همة چیزهایی است که ميان أن دو است؛ زیرا نور به معنای 


وحود می‌باشد و ظلمات به معناى عدم» و ميان آسمان‌ها و زمين که از آنها تعبير 


.١‏ نگاه كنيد به. ص ۲۰۹۰-۱۷۸ همین كتاب. 
؟. سيد حيدر آملى از عرفاى قرن هشتم هجرى و از شاگردان فخرالمحققين فرزند علامه حلى 


نيك 
كتابى دارد به نام جامع الاسرار كه بنا به گفته شهيد مطهرى از كتب دقيق عرفان نظرى 
است. كتاب دیگر او نص النصوص در شرح فصوص ابن عربى كه در آن ايرادات بسيارى 
بر فصوص گرفته است. مراجعه كنيد به اعيان الشيعه (: ۲۷۱ - ۲۷۳) ؛ مجموعه آثار شهيد 
مطهرى جلد ۱۴ (خدمات متقابل اسلام و ايران) ص ۵۷۶. ضمناً حرفهاى بسيار 
شگفت‌انگیزی از وى (در مقايسة بين خودش و جناب سلمان فارسى و مقايسة كتاب تفسیر 
المحيط و كتاب نصالنصوص با قرآن و فصوص) در مقدمة تفسير المحيط آمده است (نگاه 
كنيد بهء جلد١‏ . ص ۲۱ - ۲۲). 


۴ ایات العقائد (توحيد) 
به «عالم» می‌شود جز خدا و وجود او (دیگر چیزها که مظهر وجود خدایند) 
نیست» هرجه هست همان وجود حضرت حق است. 

پر این اساس «متل ورو» (مثل نور خدا) كه همان وجود است. مثل نور حسّى 
مى باشد در «مشكاة». مقصود از «مشكاة» (به اطلاق) در اينجا عالم أجسام است؛ 
چنانچه مراد از «زجاجة» عالم آرواح می‌باشد و منظور از «مصباح» عالّم عقول. 

بنابراین» عالم أجسام و آرواح و عقول در اين آيه گرد آمده‌اند. معنای عالم 
أجسام و آرواح مشخص است. فرق عالّم نفوس با عقول اين است که نفوس به 
وسيلة ايدان و آجسام فعال‌اند. اما عقول در فعلشان نیاز به آبدان ندارند. 

حال با توجه به اينكه خدا در همة اين مظاهر و مراتبء به ذات خويش ظاهر و 
آشکارساز همه جيز است يعنى به ذات خود ظهور كرده است و همه جيز مظهر او 
می‌باشد؛ تفاوت تنها به تعيّن و تشخص و اطلاق است. یک حقیقت می‌باشد که به 
گونه‌های مختلف بروز می‌یابد و تشأن و تطوّر بيدا می کند و هر کدام از ان 
اطوار و شژون مختلف به لحاظ تعيّن و تشخص خود غير دیگری و ممکن بر او 
صادق است. 

تعینات نيز حقیقتی ندارند و امور اعتباری هستند." 

یعنی خدا با عدم لحاظ تعيّن» همه چیزهاست, و با حفظ تعيّن» هیچ یک از اشیاء 
نیست. بعضی گفته‌اند: بهترین مثال برای اين مسئله «موم» است که می‌توان آن را 
به شکل‌های مختلف در آورد (به صورت درخت. پای شیر برگ درخت و...) با 
اینکه پیداست همه آنها جز موم نمی‌باشد؛ با حفظ تعيّن می‌تواند درخت» شير .. 
باشد» و بىتعيّن همان موم است که به شکل‌های مختلف نمود دارد." 


5 ملاصدرا در توضيح اين قاعده به عدمی بودن تعينات اشاره كرده است. نگاه كنيد به اسفار ۶ 
: ۰1۱۶ 
۲ نگاه كنيد به» ممل الهمم: ۳٩‏ 
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نقد 
این گونه تفسيرها كه در سخن سيد حيدر آملى و دیگران ديده مىشود بر ياية 
لغت يا حديث استوار نمی‌باشد بلكه بر اساس پیش‌ساخته‌های ذهنى و مسلمیّت 
برخی مبانی عرفانی صورت می كبرد و به همین جهت فاقد دلیل درست است. 
علامة مجلسی در بحارالأنوار (آغاز جلد )٩۰‏ رساله‌ای از نعمانی را دربارة انسواع 
آیات قر آن می آورد که در اینجا مناسب است قسمتی از آن یادآوری شود قرائن 
ارک مختلفت ویک موق انق فشكن را تا ید می کد 
بدان ای برادرم که قرآن بسیار با عظمت و بلند مرتبه است. رسول خدا ند به ما 
خبر داد که قرآن با اهل بيت آن حضرت می‌باشد و انان مترجمان و مفسران 
[واقعى] قرآن‌اند؛ بايد تفسیر قران را از انان كرفت خدای متعال می‌فرماید: 
لقَاسأَلُوا أل الذّكْر إن کم لأتَعْلَمُونَ ؛ اگر نمىدانيد از اهل ذكر سؤال 
بنابراين خداى بزرك بر مردم» علم و عمل به آنچه را در قران هست واجب 
ساخت و با وجود اين» شايسته نيست كه آنان در جهل و نادانى بمانند و در ترك 
ان معذور نمی‌باشند. 
همه انجه را که خدا در کتابش نازل کرده نزد اهل بيت پیامبر خداست. کسانی 
که خداء بندگان را به طاعت انان واداشت و پرسش و آخذ [فرآن] را از آنها 
رت E‏ 
مقصود از «ذکر» در آیه رسول خدا به است. خدای متعال می‌فرماید: 
«قَدنرل الله کم كرا * رَسْولاً یلیم آیات الله» '؛ 


خدا سوی شما ذکر را فرو فرستاد. پیامبری که اباتش را بر شما تلاوت کند. و 


۷ سوره انبیا (۲۱) ايه‎ .١ 


۲ سورةٌ طلاق (۶۵) أيه ۱۰ - ۱۱. 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
«اهل ذکر» همان اهل بيت أن حضرت‌اند. 
در صفحه ۴ - حدیثی از امام ششم ل - نقل می کند: 
بدانید - خدا شما را رحمت کند - هرکه [امور زیر را] از کتاب خدا نشناسد. 
عالم به قرآن و اهل آن نیست: 
وَاعلَمُوارَحمَكُمُ الله - أنه من یعرف من کتاب الله عَرَوجَلٌ ‏ لایس 
مِنَ اشوخ وَالخاصٌ من العَامٌ لحم ۳ 
الک ولد تبات الیل اله من لشرآن في الا الط 
وله وما فيه من علم القَضاء وَالمَدَرِ والّقییم یوبن 
والعمیی,والظاهر والباطر الام والانتهاء وَالسّوالٌ وَالجَوابَ والقطع 
الوصا رای منه وّابقاري فيه وَالصّفةً لا قبل ید علي مَابّعد 
e‏ دورطم رتوت ره و احکاو و 
معني حلاله وخرامه الَّذِي مَلّك فيه الْمْحِدُونَ وَالَوصُولَ من الألفاظ 
وَالَحمُولَ عل ما قبله وعلي ما بعده فلیس بعالم بالقرآنِء ولا هُو من هله له 
و متي ما اذَّعي مَعرفة مَذو الأقسام مُدَّع بغَير دَلِيلٍء فقو كاذِبٌ مُرتابٌ 
مُتر علي الله الکذب و رسوله و مَأُويهُ جَهِنْمُ و بشس الَصِيرُ. ' 
باطن و تأويل آيهُ نور 
مىدانيم كه قران ظاهرى دارد و اين ظاهرء با بررسى و فحص از دیگر مدارى 
وحيانى و نيز نبود قرائن قطعى عقلى مخالف» حجت مىباشد. 
افزون بر اين ظاهر - که با توجه به لغت و قواعد زبان عربى از قران استفاده 


مى شود قرآن داراى اشارات و لطايفى است كه با نظر ذوقى و ژری‌اندیشی 


."9 8 :۱ بحارالانوار ۹۰: ؟'  ؟ ؛ تفسير صافى‎ .١ 
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می‌توان به آنها دست يافت. معيار اساسى و مهم در اين راستا اين است که اصول 
و نصوص وحیانی با آنها مخالفت نداشته باشد. 

لیکن آنجه به عنوان باطن يا تأويل مطرح است از ظاهر آيه استفاده نمی‌شود 
ووا قرف ادیش ف اوه آن کست رانس بسن کی أن ای اوی با 
وهی وان نو یاضر کار اش ق عادو تقو اله راسك 
زیرا سند وحیانی و روائی ندارد. 

تنها زمانی سخنی به عنوان تأویل پذیرفتتی است که دارای سند باشد و در آن 
سند تحقیق کافی صورت گیرد. به همین جهت معانى تأويلى از مراتبى 
بر خوردارند» هر گاه سند قطعى باشد تأويل درشت ات وهر كا عه طني ا 
ناويل رظن امس و | کرش مت باضه با وی ف اوو اکر سيد 
درست نباشد سخن از تأويل نابحاست. 

اين یادآوری برای اين است كه بعضى از بيانات تأويلى جهرههاى معروف 
فلسفه و عرفان كه برخلاف اصول قرآنى و وحيانى می‌باشد به همین دليل باطل 
ار 

به عنوان نمونه در آية و وّلانزد لت إل صَلالا»' نوح به يرورد كار عرض 
می کند که: خداياء ستم كران را جز گمراهی میفزا؛ زیرا دعوتم را اجابت نکردند. و 
آن گاه که آنان را فراخواندم که آمرزیده شوند دست‌هاشان را بر گوش‌هایشان 
گذاشتند و لباس‌ها را به سر کشیدند و خودخواهانه و با تكبّر روی بر تافتند. 

و به دنبال آن خدای متعال نيز مى فرمايد: 


2 م ۳ £ و ۲ و م ۳ 
«ما خطیتامهم آغرقوا فَأَدْخْلُوا تازا '؛ 


جو 8 
.١‏ هر جند» كاه به عنوان «روشن ترين مصداقها» يا«تطبيق كين بر فرد»شایان توجه است. 
۲. سورةٌ نوح (۷۱) ENT‏ 


۴ سورة نوح (۷۱) ایذ ۲۵. 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
به جهت خطاهایی که مرتکب شدند غرق گردیدند و به آتش دوزخ درآمدند. 
در این باره ابن عربی تأويل نادرستی دارد که باز گویی آن خالی از لطف نیست. 
وی می گوید: «ال» در «الظَلمِنَ 4 «ال» عهد می‌باشد و اشاره دارد به ظالمی 
که در آیة ۳۲ سورء فاطر است: 
مهم ظا تیه وَینهم مُقْتَصِدٌ وَمِنْهُمْ سابل با رات '؛ 
بعضی از بندگان بركزيدة ما بر خویشتن ظلم روا می‌دارند. و بعضی از آنها 
میانه‌رو و برخی به خیرات و کارهای نیک سبقت می‌جویند. 
در این آیه» مقصود از «ظالم به خوية يشتن» کسی است که ریاضت می کشد و 
فانی در خدا می‌شود. و منظور از «مقتصد» شخص فانی در صفات است. و مراد از 
«سبقت گیرنده سوی خیرات» کسانی می‌باشند که سر گرم کارهای خوب‌اند و از 
ياد خدا غافل مانده‌اند." 
به اين ترتيبء بهترین گروه در اين آيه ظالم به نفس است و يس از آن 
مقتصد و پایین‌تر از همه پیشتازان به کارهای نیک. 
حال با توجه به اينكه «ال» «الظالم» در ای ۲۴ سور نوح» «ال» عهد است و 
به ظالمى كه در اين أيه مطرح شده بر می گردد» و نیز «ضلال» به معنای حیرت 
است مى توان كفت كه بهترين دعا را نوح در حق ظالمان كرده است؛ زيرا معناى 
أيه اين می‌شود كه: خداياء رياضت كشان را به والاترين لطف و عنايت خود 
برسان و آنها را در ذات خود حيران ساز. در مقابل از حضرت باقر ا روايت شده 
كه مقصود از سَابقٌ بِالحيْرَاتِ» حضرت على لد می‌باشد." 


.۳۲ سورةٌ فاطر (۳۵) أيه‎ .١ 

۲ شرح فصوص قیصری: ۵۲۶ - ۵۲۷. 

۳ تفسیر برهان؟ : ۵۵۰ - ۰۵۵۱ و نیز روایات متعددی به اين مضمون وارد شده که منظور از 
#سابق بالخيرات* اهل بيت لا می‌باشند. 
نگاه كنيد به» تفسير برهان؟ : ۵۴۶ - ۵۵۲ ؛ تفسير نورالثقلين؟ : ۳۶۱ - ۳۶۲. 
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¢ 


و نیز در تأويل آية اخیر لبا خطیتاتیم أغرفوا فَأَدْحُوا نازا» آمده اش : 
خطيئات از ا گرفته شده و مقصود اين است که قوم نوح گام‌های استوار 
برداشتند و در درياى معرفت غرق شده و آتش محبت را چشیدند.' 

روشن است اين تأويلها با نصوص و اصول مكتب تضاد دارد» و نمی‌توان آن 
را مراد از أيه دانست. 

نظیر اين سخن در آية نورء گفتار سيد حیدر آملی است که #کمشکا:4 را 
عالم أبدان فرض مى كند و جملات بعد از آن را عالم أرواح و عقول يا نفوس. اين 
سخن وی هرچند با اصول وحیانی ناسازگار نباشد. نمی‌توان كفت که مراد خدا در 
آیه» اين امور است. 

باری» تأويلات اهل فلسفه و عرفان دربارۀ آیۀ نور دو گونه است: 

۱. تأویلاتی كه با اصول قرآنى و آموزه‌های وحيانى ناساز كار می‌باشد و 
برخلاف آنهاست. پیداست که اين نوع از تأويلات باطل است. نمونة این 
تأویلات اين است که «نور» در آيه«وجود» دانسته شود و«سماوات و...» 
ود وان هبش و أن كنا ان دوز ال وات راز رف دا وود 
الوخودانق نه مان | يقن نو سيت هه رک وجوه اراس وو کش اب مرن 
دارد و به شکل‌های مختلف در آمده است» و همه چیز شئون و پرتوهای نورانی 
حضرت حق باشد. 

در اين باره ما می گوئیم اين تأویل نادرست است؛ زیرا ذات مقدس حقء 
حقیقتی است و مخلوقات» حقيقت دیگری می‌باشند. خدا در ذات خود غنی است و 
خلق همه در ذاتشان فقیر و نیازمندند و همه چیز آفريدة خداست. اين تأویل ناشی 
از مبانی مسئله وحدت وجود و اصالت وجود و تشکیک در وجود می‌باشد بلکه 


3 م72 ۰ 
خاستكاه ان «وحدت اطلاقی» است. ما در جاى خودش به اين مبانى پرداخته‌ايم و 


۰ # آیات العقائد (توحید) 
آنها را به تفصیل پررسی کرده‌ايم." 
۲ تأويلاتى که از آيه استفاده نمی‌شوند و دلیل روایی ندارند» لیکن ناساز گار و 
مصی و( سحن وحى دمن a‏ 
اين گونه تأویلات به خودی خود اشکال ندارد» لک نمی‌توان آنها را به دا 
نسبت داد و مراد از آیه دانست. نمونةٌ آن سخن ابن عربی است که در تفسیری 
كه به او منسوب است. می‌خوانیم: 
مَل نورو» صفة وجوده وظهوره في العالین بظهورها به»کمثل #مشکاة 
فیا مصباحٌ )4 و هي اشارة الي الجسد لظلمته في نفسه و تَنَوْرِه بنور الروح 
الذي أشير اليه بالصباح. وتشَبْكِه بشباك الحواس لو النور من خلاضاه 
كحال المشكاة مع الصباح والزجاجة إشارة إلى القلب الور بالروح...؛" 
ابن عربى می گوید: مقصود از «مشكاة» در اين آيه «بدن» است که به خودى 
خود ظلمانى است. و مراد از «زجاجة» قلب انسان می‌باشد كه به نور روح و عقل. 
نورانى می گردد. اين تعبيرها كرجه ضد اصول اسلامى نیست» لیکن دليلى وجود 


ابن سينا در «اشارات» سخنى دربارة مراتب نفس دارد و آن را به چهار مرحله 


.١‏ نگاه كنيد به سلسله مباحث عقائد استاد سیدان (سنخیت. عیشت يا تباين؟) در مدرسه 
آيتالله العظمى گلپایگانی در قم وتقريرات درس ايشان در بحث فناء وتجلى و... ؛ 
كتاب «عارف و صوفى جه می گویند؟» 
اثر مرحوم آيتالله ميرزا جواد آقا تهرانى كه درآن» مبانى فوق بادقت مورد بررسى ونقد قرار 
ع ۸ 


۲ تفسير القر آن الکریم (منسوب به ابن عربی) ۲: ۰۷۵ 


آیة دوم: الله نور السماوات والأرض * ٩۱‏ 

آن‌گاه که نفس چیزی نمی‌داند و تنها ظرفیت و قابلیت دارد» «عقل هیولانی» 

نامیده می‌شود» و زمانی که اين قابلیت به فعلیت می‌رسد أن را «عقل بالفعل» 

می‌نامند. و هنگامی که بتواند دانستنی‌ ها را احضار كند واز آنها استفاده نماید 

«عقل بالملكة» است. و وقتى که با عقل فال ارتباط بابد «عقل مستفاد» نامیده 
می‌شود. 

تطبیق كردهاند' كه در مقام ثبوت و اثبات» شایان نقد و بررسی می‌باشد و در محل 


۶ ۲ f 
خود مورد بحث قرار گرفته است. و در حقیقت تفسير به‌رای می‌باشد.‎ 
احادیث تأویل در آيهُ نور‎ 


۱. در کتاب‌های اصحاب ما رضوان الله عليهم از جابر بن عبدالله انصاری 
نقل شده که گفت: به مسجد جامع کوفه در آمدم و ديدم كه اميرالمؤمنين ای با 
انگشت خود(بر زمین) می‌نویسد و متبسم است. پرسیدم: ای امیرالمومنین» سبب 
تيسم شما جیست؟ فرمود: 

در شگفتم از کسی که اين آيه را می‌خواند و حق معرفت آن را نمی‌شناسد. 
پرسیدم: ای امیرالمومنین. کدام آیه؟ فرمود: 
این أيه که خدا می‌فر ماید: 
لاه توب والازض عثل نوره گم کاة مشکات. محمد اڈ است 
ايض مسا من مسنم بز زجج ۳ 
ان و ای 2 


است يود من ۷ رنه شجرة مبار کف محمد بن على است رنب 


۳۵۷ - ۳۵۳ : شرح الاشارات۲‎ .١ 
١ 5 7 
- ۱۷ : نکاه کنید به, تنبیهات حول المبدء و المعاد (اثر آیت الّه مروارید)‎ ۲ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 


وم و ەت 


جعفر بن محمد است ##لاشَرْقِيّة © موسى بن جعفر می‌باشد ولا غَرْييّة #4 على 
بن موسىالرضاست لکد رها يُضيِءُ* محمد بن على می‌باشد ولو لَ تسه 
ار على بن محمد است ور عل نور حسزبن على می‌باشد يي الله 
لنورو من يَشَاءُ» قائم مهدی است ویر ث الله متا لاس والله بل نَيْءِ 
عَلِيعٌ#؛ و خدا اين مثل‌ها را برای مردم می‌زند و بر هرچیزی دانا و آگاه است.! 
در بعضی از تفسيرهاء از جمله در تفسیر شيخ هادی تهرانی و نیز در سخن 
قاضی سعید قمی استحساناتی برای اين نام گذاری‌ها آمده است. به عنوان نمونه 
گفته‌اند حضرت سجاد از آن جهت #كَوْكَبٌ دري (ستارۀ درحشان) نامیده شده 
که در زمان آن حضرت تاریکی و خفقان همه جا را فرا گرفته بود؛ و يااينكه 
9 یکا نها بُضي ء4 امام جواد ا دانسته شده از آن جهت است که آن حضرت 
زمانى در جمعى حقايقى را ار كفنت که ههه ميوت ا رن بر ها معان 
دست نهادند و بسنده كرذتك ' 
'. در كتاب توحيد صدوق# با اسناد از فُضيل بن یسار" از امام صادق افا 
روايت شده كه درباره #الله ناوات وَالأَرْضٍ» فرمود: 
کل وره مثل نور محمد ييه #كَوشْكَاةٍ© مشكات سينة محمد نت می‌باشد 
فيا مِضْبَاحٌّ4 در سينة آن حضرت نور علم است؛ يعنى نبوت لالِضْبَاحُ في 
رُجَاجَةِ» يعنى علم رسول خدا به قلب على ا صادر شد... یوق من شجرة 
مار کَة رَيتَونة لا رة ولا غربیة 6 [ [اين درخت مبارک] اميرالمؤمنين على بن 
.١‏ غايه المرام (سيد هاشم بحرانی) ۳: ۲۶۶ ؛ تفسیر برهان؟ : ۷۲ 
'. نگاه کنیدبه» شرح توحيد صدوق قاضی سعید قمی» ج۲ ص ۶۶۵ - ۰۶۶۷ واشعة نوره ص ۹۶ - 
۱.4۵ 


۳ فضیل بن يسار از راویان موثق و از اصحاب اجماع می‌باشد که دارای كتاب «اصل» بوده 
است (معجم رحال الحدیث ۱۴: ۳۵۶ - ۳۵۸). 


آیة دوم: الله نور السماوات والأرض * ٩۳‏ 


و موم 


ابی‌طالب لل است که نه يهودى است و نه نصرانی #يَكَادُ رَيْتَهَايْضِيءٌ و1 
سس تار يعنى نزديك است علم از دهان عالم آل محمد ل درايد پیش از 
آنکه به آن سخن كويد (يعنى علمى كه از دهان مبارک آل رسول می‌تراود هنوز 
بر زبان نيامده مشخص است و آنان درخشندگی ویژه دارند) #نُورٌ عَلَ نور 
امامى درپی امام دیگر. 
۳ و نيز روایت شده که از امام صادق ىذ دربارة آية نور سؤال شد آن 
حضرت فرمود: 
هو مک صرب الله نا+ فالنبی ب " و الأئمّة ‏ صلوات الله عليهم اجعين - 
من دلالات الله و آياته التي مدي بها إلي التوحيد و مصالح الدين و شرايع 
الاسلام و الفرائض و السنن» و لاحول و لاقوة الا بالله العلي العظيم؛' 
اين مثلی است که خدا برای ما زد؛ پیامبر بُ و امامان ي از دلالت‌های خدا و 
ايات اویند که به وسيلة انها مردمان به توحید و مصالح دين و شرایع اسلام و 
فرائض و سلننء هدایت می‌شوند؛ و هيج حرکت و نیرویی نیست مگر به [ خواست 
وارادة] خدای بلند مرتبه و بزرگ. 
اين حديث تناسب دارد با رواياتى كه در آنها«نور» در #الله نور...# به 
«هادى» و «هدى» تطبيق شده است. و پیداست که امامان 92 روشن ترين 


فيضادنق هلا یت كرى و هدايةانذ: 


۶ 1١4 توحيد صدوق: ۱۵۷(باب ۱۵) حدیث۳؛ معانى الاخبار: ۰۱۵ حدیث۷؛ بحارالانوار؟:‎ .١ 
حديث ؟.‎ 

۲ به احتمال قوی از «فالنبي» تا آخر عبارت ‏ چنانکه از عبارت قبل از آن كه با «قال 
الصدوق» شروع شده به دست می آید - کلام شيخ صدوق < است؛ كاه کنید به 
بحارالانوار ۴: ۱۷. 


۳ توحید صدوق: ۱۵۷ (باب ۵( حديث ۲. 


۴ آیات العقائد (توحید) 


؟. عیسی بن راشد دربارة اين سخن خدای متعال لكَمِشْكَاةٍ فیا مِصْبَاحٌ» از امام 
باقر ]22 روایت می کند که آن حضرت فرمود: 
«مشكات» نور علم است در سينة ييامبر يه و «زجاجه» سينه على ليا است که 
علم ييامبر به آن انتقال يافت؛ و اين نور علم كه از این درخت مبارک بر 
می‌فروزد شرقى و غربى نيست؛ يعنى يهودى و نصرانی نمی‌باشد. و پیش از انكه از 
عالم ال محمد سؤال شود به ان سخن می‌گوید. 
نورى است بالاى نور؛ يعنى امامى در بى امامى از ال محمد از زمان أدم تا قيام 
قيامت هست كه به نور علم و حكمت تأييد شده. و آنان اوصيائىاند كه خدا 
جانشينان خودش در زمين قرار داد و حجت‌های خدا بر مردماند؛ در هر عصرى. 
زمين از یکی از آنان تھی نمىماند.' 
مثل و نفی مثل 
در قرآن آمده است که ليس كَمئْلِهِ مَىْءٌ4' ؛ خدا مانند و نظیر ندارد» و از 
سویی ولل الْمَثَلُ الاغل ۳4 برای خداست مثل اعلا و برتر» و نيز مىخوانيم 
«فلاتضربوا لله الأمتال»' ؛ برای خدا مَثل نزید. 
مثل» جيزى است كه در جنس با جيز دیگر مانند و شبيه است» و «مثل» يعنى 


صفت بأ توصیف." مَثل‌های قرآن» همه به گونه‌ای ویژه. توصیف مطلب‌اند. 


بنابراین «مثل» غير از «مثل» است و خدا «مثل» (نظیر و همتا) ندارد لیکن 


.١‏ توحيد صدوق: ۱۵۸ (اين روايت را صدوق له به سند متصل از عيسى بن راشد ‏ که از 
راويان مورد وثوق و صاحب اصل است - روایت كرده است). 

۲ سورة شوری 111111 

۳ سورةٌ نحل (۱۶) آية ۶۰. 

۴. سوره نحل (۱۶) آية ۷۴ 

۵ لسان العرب ۱۱: ۶۱۰ _ ۶۱۲ ؛ مفردات الفاظ القر آن (راغب اصفهانی) : ۷۵۹ 


آیة دوم: الله نور السماوات والأرض * ۹۵ 
جرا خدا در قرآن فى كود كيه راف خداهمشل» نزنید؟ شيخ طوسی در 
تفسیر «تبیان» عبارت گویایی دارد و می‌نویسد: 

اينكه خدا می‌فرماید «برای خداست مثل برتر»... منافاتی ندارد با این آبه که 
«برای خدا مثل نزنید»؛ زیرا مقصود از آن آمشالی است که موجب شباهت و 
همانندی می‌شود؛ اما مَثل‌های حکمت‌آمیزی را که خدا برای مردم می‌زند 
بی‌تشبیه ذات حق به خلقش. حق و صواب می‌باشد؛ چنان که خدای متعال 
ی‌فرماید. وال ضرا لاس وَمَا یلها إلا ال مُون * اين 
مثل‌ها را برای مردم می‌زنيم و آنها را در نمی‌یابد مگر دانایان." 
بنابراین. مَثلى که در آن خدا به خلق تشبیه شود نادرست می‌باشد و نباید آن 
را برای خدا آورد» لیکن مثلی که توصیف حضرت حق است وموجب نقعص 
نمی‌شود اشکالی ندارد. 
«وَه انمتل الاغل في السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضٍ 4" ؛ 
برای خداست مثل برتر در آسمان‌ها و زمين. 


ارتباط أيه بيوت با آيهُ نور 


يس از ايه نور» اين آيه آمده است: 
«ني یوت أَذْنَّ الله أن رف وید کر فیها امه یسب سبح لَه فیها بالْعْدُوٌ وَالآصَالٍ» '؛ 
در خانههايى كه خدا خواست آن خانه‌ها رفعت يابد و در انها نامش ذكر شود و 
برايش در بامدادان و شبان گاهان تسبیح گوید. 

متعلق نزدیک و روشن «فی بیوت» در اين آیه» «مشكات» و يا «مصباح» 


۳ سورة روم (۳۰) به ۲۷. 


؟. سورة نور (۲۴) يه ۳۶ 


۶ » آیات العقاند (توحید) 


وق هه . و عم ر قار باقر ونه .6 ۲ 
ال ادي دن 
يَوْمَا لب فيه القلوث وَالْأَبِضَائُ» ' ؛ 
[در اين خانه‌ها] مردانىاند كه تحارت و داد و ستد از ذكر خدا و از اقامةٌ نماز و 
پرداخت زکات غافلشان نمی‌سازد؛ از روزی می‌ترسند که در آن قلب‌ها و دیدگان 
دگرگون می‌شود. 
در تفاسیر اهل سنت روایت زیر نقل شده است: 
ابن مّردویه از انس بن مالک و بُريده روایت کرده است که آن دو گفتند: 
رسول خدا ًة اين آيه را قرائت کرد #في بوت ون الله أن ترقع» مردى 
«خانه‌های انبیاست». ابوبکر برخاست و يرسيد: ای رسول خداء آيا خانه على و 
فاطمه از اين بیوت است؟ پیامبر با فرمود: 
عم من آفاضلها؛" 
بیوت اذن الله» یقتضی محذوفا یکون فیها و ذکروا فيه وجوها: احدها: ان التقدیر «كمشكاة 
فیها مصباح فى بيوت اذن الله». وهو اختیار کثیر من المحققین... و انیها: التقدیر«توقد من 
شجرة مباركة فى بیوت اذن الله ان ترفع»... 
۲ سورةٌ نور (۲۴) ایة ۳۷ 
۳ الدرالمنشور(سیوطی)۵ : ۵۰ ؛ و نيز نگاه كنيد به. شواهد التنزیل(حسکانی)۱: ۵۳۴ ؛ الکشف 
والبیان (تفسیر علبی) ۷ Vv:‏ و 000 اهل بيت 22 رسیده كه یوت » 
در أيه را به بيوت انبياء پیامبر 22 › امي رالمؤمنين 42 و اهل‌بیت ايه سير ف وان كاه 


كنيد به. تفسير برهان: ٩۷۷-۷۳‏ تفسير نورالثقلین ۳: ۶۰۷ 08ع ؛ كشف الیقین(علامه حلى): 
۷ - ۳۷۸؛ بحارالأنوار ۲۳ : ۳۳۲ - ۳۳۳. 


آية دوم: الله نور السماوات والأرض * ٩۷‏ 


اس 
بتابراین» نور ایمان و نور هدایت مطلبی مشخص است. هر کُاه کسی عناد 


نداشته باشد اين نور روشن را می‌یابد و خدا هدایتش می کند. 


سخن پایانی 
حدیثی در تحف العقول (صفحه )۳۶٩‏ از امام صادق لیذ نقل شده که بسیار 
درس آموز است. امام مت می‌فرماید: 
خصاتین مُهلكتين: تفتي الناس برأيك أو دين با لاتعلم؛" 
دو خصلت (بسیار خطرناک) و هلاک سازند [ که می‌بایست انسان از ان بر حذر 
باشد و بترسد]: به رأى و نظر خود [و بی آنکه حلال و حرام خدا را بشناسد] 
برای مردم فتوا دهد يا اينكه به چیزی که نمی‌داند [جزو دين است و در شریعت 
رواست] متديّن شود. 
براساس اين حدیث. انسان نمی تواند آنچه را به ذهنش رسد -بی آنکه مستند 
به کتاب و عترت باشد - به عنوان دين بر زبان آورد. 
البته مسائل و مطالبی كه از نظر عقل روشن می‌باشد يا بر مبانى عقلانی بيّن 
استوار است و با مقدمات ضرورىء انسان به نتیجه‌ای دست می يابد» جای اشکال 
نیست و اين گونه مسائل با آموزه‌های کتاب و عترت ناسا زگاری ندارد. 
ليكن در غير اين موارد اگر انسان نظر خود را به عنوان نظر حق و درست به 
دين نسبت دهد کاری بس خطرناک و هلاکت آور است. 
شيخ انصاری در رسائل در اين باره سخنی بسیار ارزن‌ده و بیدارس از دارد» وی 
اين حديث شریف را ياد آور می‌شود که: دزن دين الله عزوجل لایصاب بالعْقول 


١‏ نیز نگاه كنيد به بحارالانوار ۷۵ ۵ اين حد بت شربف در بحارالانوار (۲: 41۸ حديث 
۲) با عبارتى دیگر از محاسن برقى به سند معتبر از امام صادق نا روایت شده که فرمود: 
«... و اياك و خصلتين هَلَكَ فيهما الرجال: أن دين بشی من رأيك أو تفتي الناس بغير علم». 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
الناقِصّةه' (دين خدا با عقولی كه آکنده از کاستی و نقص‌اند به دست نمی‌آید) و 
بر اين اساس عالمان را پرهیز می‌دهد از اينکه احکام را از طریق «لم» با عقل 
نظری‌شان دریابند و آن گاه می‌فرماید: 
و أَوْجَبٍ من ذلك ترك الخوض في الأدّلة العقلية النظرية في أصول الدين» 
فإنّها تعریض للهلاك الدائم والعذاب الخالد؛” 
واجب و لازم‌تر از اين [فهم احکام با عقل] به کار نگرفتن دلايل عقل نظرى [و 
نظریه‌پردازی] در اصول دين است؛ زیرا اين کار انسان را در معرض هلاكت 
همیشگی و عذاب ویژه قرار می‌دهد. 
مرحوم شيخ در اين سخن مهم از عقل نظری ما را بر حذر می‌دارد نه عقل 
ضروری؛ زیرا اعتقاداتی که براساس عقل بیّن و ضروری ابت است» جای اشکال 


ا 


.۲۰ بحار الانوار ۲: ۳۰۳ حديث‎ ٩ كمال الدين (صدوق) ۱: ۳۲۴ باب ۳۱ حديث‎ .١ 

۲ یعنی پی‌بردن از علّت به معلول» و مقصود در اینجا اینست که به وسیله ملاکات عقلی احكام 
شرعی استنباط شود. 

۳ فرائد الاصول ۱: ۶۴ . 


مِ م © 2 
م , ٍ- 
۵® ® 
لیس کمثله سی۰۰۰۶ 
۲ 


قال الله تعای: 
لیس کمثله تيء وَهُوَ السَّمِيعُ البَصِيدُ» 
(سوره شورى (57) أيه ۱۱) 


هيج جيز مانند او نیست. و اوست شنوا و بینا. 


اين آیه» معنایی روشن دارد و در آن هیچ نوع بيجيد گی و پوشیدگی و 
دشواری مشاهده نمی‌شود. شيخ طبرسی در تفسير «جواصع الجامع» این آیه را 
چنین معنا می کند: 

لیس گوثله سي و هو كقوهم: «مثلّك لايَبْخْل' » و الا تَفي البّخل 
عن ذاته» و هو من باب الكناية؛ لأنّهُم إذا نوا السَّىءَ لد تن قف 
نفوه عنه. فالعني نَم الماثلة عن ذاته سبحانه» فلا فرق بين أن يقال: «لیس 
کاش ثبىء» ۰ و أن يقال: «الَيْسَ کمئله مَيْء4 إلا فائدة الكناية؛ و قيل: 
کرت كلمة التّشبيه للتّأكيد؛' 

ليس كَمِثْلِهِ نَيْعُ4؛ هيج جيز مانند او نيست. اين عبارت مانند اين سخن عرب 
است که كويند: «مثلک لايبخل» (چون تويى بخل نمی‌ورزد) [اين سخن در مقام 
اين نيست كه بگوید مخاطب مثلی دارد و آن مثل بخل نمی‌کند. بلکه] مقصود 
نفی بخل از ذات شخص می‌باشد. و اين از باب کنایه است؛ زیرا هنگامی که 
چیزی را از کسی که درجای شخصی دیگر قرار گرفته. نفی کردند. چنان است 
که از خود او نفی مى كنند. 

معنای ايه. نفی مماثلت (و همانندی) از ذات خداست. فرقی ميان اين حمله که 


الیس كالله شیء» (مانند خدا چیزی نیست) و این عبارت که لَيْسَ گمثله 


.۴۳ :۴ تفسیر جوامع الجامع‎ .١ 


۲ آيات العقائد (توحید) 


شی مانند مثل خدا چیزی نیست. وجود ندارد مگر فايدة کنایی. 


و گفته‌اند: حرف «کاف» در کمئله »> [ زائده می‌باشد و برای تأ کید است. 


علس صم 


براساس اين سخنء در آيه كنايه به كار رفته است كه از نظر ادبى فصاحت 
ردو ور وان شتا :رسا و کا داشت 


وقتى مثل (و شبيه) فرضى خداء مانند نداشته نباشد به طريق آولی خود ذات 


خحدا مانند ندارد. 


در تفسیر «نفحات الرحمن» (اثر شيخ محمد نهاوندی) ذیل همین آیه. آمده 


اش 


للَيْسَ گوثله وشبيه نظیره على تقدير وجود المثل والنظير له - كَيْ) 
و موجود من الوجودات. فكيف بأن لا يكون له مثل و نظير! 

ففيه مبالغةٌ في نفي المثل له تعالي. و قيل: إنَّ الکاف هنا زائدة. 

وعلي أيّ تقدير» لاشبهة أنَّ مثل الشيء هو المشابه له في الذات و الصفات. 
ولا مشامة بین المکن و الواجب. لا فی الذات و لا فی الصفات و ان 
تشارکا في صدق بَعض الفاهیم (کالوجود و العام و القادر والسمیع 
والبصیر ونظائرها) الا أن من مناشیها ن الواجب و المکن غاية الغخایرةه 
كا هو مق في له 

مانند مثل خدا و شبیه نظیرش ‏ بر فرض وجود مثل و نظیر برای او - چیزی و 
موجودی از موجودات نمی‌باشد. تاچه رسد که مثل و شبیهی برای او نیست. 

در اين سخنء مبالغه در نفى مثلیت برای خداست. 

و گفته‌اند: کاف - در اينجا ‏ زائد می‌باشد. 


بر هر تقديرء شبهه‌ای در اين نیست که مثل شی ء» چیزی است که با او در ذات و 


۱ نفحات الرحمن ۵ ۴۶۹ - ۲۱۷۰ 


أي سوم: ليس كمثله شیء * ۱۰۳ 
صفات. مشایهت (و همانندی) دارده و ميان ممکن و واجب. هیچ گونه مشابهتی - 
نه همانندی در ذات و نه مشابهت در صفات - وجود ندارد. هرچند أن دو در 
صدق بعضی از مفاهیم (مانند مفهوم مو جود عالم» قادر» سمیع. بصير و نظائر اینها) 
مشت ركاند جز اينكه ميان خاستگاه آن مفاهیم یعنی منشاً انتزاع آنها در واجب و 
ممکن. مغایرت (وجدایی) کامل هست؛ چنان که اين مطلب درجای خودش ثابت 
شده است. 
مرحوم نهاوندی نیز - در اين سخن - بیان می‌دارد که به فرض وجود مثل و 
نظیر» آن مثل و نظیر» مانندی ندارد و درحالی که می‌دانیم مثل و نظیری برای خدا 
نیست. به طریق أولى ثابت می‌شود که برای خدا مثلی و جود ندارد. 
اينكه ايشان آورده است که: 
«میان واجب و ممکن هیچ نوع اشتراکی - نه در ذات ونه در صفات - وحود 
ندارد» بدان جهت است که واجب. یعنی حقیقتی که وجوب وجود ذاتی‌اش 
می‌باشد و ممکن؛ یعنی حقیقتی که وجوب وجود. برایش ذاتی نیست. پیداست که 
اين دو معنا با هم متناقض‌اند و با یکدیگر اشتراک ندارند. 
مرحوم نهاوندی در ادامه مطلب. بیان می‌دارد که واجب و ممکن در بعضى از 
مفاهیم مشتر ک‌اند" ؛ چنان که می گوییم: «واجب موجود است» » «ممکن موجود 
است» و... 
لیکن منشأ انتزاع اين دو مفهوم (یعنی مصداقشان) از هم متمایز می‌باشند؛ یعنی 
اين دوء اشتراک مفهومی و مغایرت مصداقی دارند. ناگفته نماند برخی از بزرگان؛ 


.١‏ شایان ذ کر است که كلمة «واجب الوجود» در عبارات احادیث به کار نرفته است و نام 
کار ی کا این کلمه: تهی ازاشکال تست يكن واد لال هام کوان ان را که کار 
۲ اشتراک يا در مفهوم يا در لفظ و يا در معنا (اشتراک لفظی و معنوی) است؛ که هر کدام 


بحث وژ خود را می‌طلبد. 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
شتراک مفهومی را هم نپذیرفته و قائل به اشتراک لفظی شده‌اند به اين معنا که 


مفهوم موجود در واجب مغاير با مفهوم موجود در ممکن می‌باشد." 
روایات 


.١‏ در مصباح شيخ طوسی(قدس سره) خطبه‌ای از امیرالمومنین على ا روايت 
شده است که حضرت در أن فرمود: 
لیس کوثله تيء6»؛ إذ كان الشيء ء من مَشیئته» فکان لایشبهه مکوّنه؛" 
«چیزی مغل او نیست» چون شی [صادر] از مشيت و خواست اوست يس با به 
وحود اورنده‌اش شباهت ندارد. 
براساس اين حدیث. نقی مثلیت اشیا با خداء بدان جهت است که هر شيئى با 
یت رز رات ارت 6و مق اراس تن وه انیت سس ده 
يديد آمده مانند يديد آورنده‌اش نمی‌باشد. 
به بیان دیگر می توان گفت: مکوّن (يديد آورنده) قائم به ذات است و مُكون 
(ايجاد شده) قائم به غير می‌باشد و پیداست كه اين دو با هم مشابهتى ندارند» بلکه 
متناقض می‌باشند؛ زیرا در قائم به ذات» وجوب وجود. ذاتى است برخلاف قائم به غیر. 
۲ در كتاب توحيد صدوق خطبه‌ای از امام على اا نقل شدهء و در أن آمده 


حَدَّ الأشياء كُلّها عِنْدَ حَلْقِه إيَاهاء إبانَة هلما من شبهه و إبانةً له من 


شبهها؛“ 


.١‏ در توضيح قول به ان شتراک لفظى در اسماء و صفات الهى و ادلة آنه سكن يدنه یه وا 
الإماميه: ۰۷۵ ۵۳۵. 

".اين روایات در تفسیر كنز الدقایق ۱۱: ۲۸۲ - ۴۸۴ (ذیل آیه) آمده است. 

۳ مصباح المتهجّد: ۷۵۲؛ تفسیر صافی ۴: ۳۶۸ (بااند کی تفاوت). 


51 توحید صدوق: ۲ حديث ٣‏ 


أيه سوم: لیس كمثله شیء * ۱۰۵ 
..اینکه خداء هنكام خلق و آفرینش اشیاه همة آنها را محدود زو دارای حد و 
اندازة مشخص] آفرید [نشانة ان است که] اشیا با خدا مباينت دارد و شبیه او 
نیست و خدا [نیز] از همانندی با اشیا جداست. 
در اين حدیث. بیان شده است که ميان حضرت حق و اشیاء بینونت حاکم 
شتا ون دوه کر ی اداه كي کے عدا ره واه ا اا 
اة 
۳ از امام رضا ل روایت شده است كه فرمود: 
للناس في التوحيد ثلاثة مذاهب: نفیْ و تشبية» و اثبات بغير تشبيه؛ 
فمذهب النفي لبون و مذهبُ التشبيه لايجوز لا الله تبارك وتعالى 
هه شيءٌ و السبیل في الطريقة الثالثة إثباتٌ بلاتشبيه؛' 
مذهب مردم. در توحید. سه گونه است: مذهب نفى و انکار [خدا] > مسلک 
تشبيه [و يذيرش به شبيهى برای خدا] » و مكتب اثبات [خدا] بىتشبيه [او به 
چیزی]. مده میس بر نمی‌باشد. و مسلک تشبيه [نيز] جايز و روا نيست؛ 
زیرا خدای متعال به جیزی شبیه (و مانند) نمی‌باشد. 
راه درست و حقء در شیو سوم است؛ یعنی اثبات خدا بی آنکه انسان او را به 
چیزی شبیه سازد [و یا چیزی را شبیه و نظیر او به شمار آورد]. 
معنای اين حدیث نيز روشن می‌باشد و تأكيدى است بر اين نکته که خدا شبیه 
و نظیر و مانند و همتا ندارد. 
؟. حسین بن سعید می گوید: از ابوجعفر انی(امام جواد اآ) سژال شد که آيا 
جايز است به خدا «شىء» گفته شود؟ امام ليه پاسخ داد: 


نَعَمه رجه من این حَد التعطیل و حد التشبيه؛" 


.۸ توحید صدوق: ۱۰۷ حدیث‎ .١ 


۲. توحید صدوق: ۷ حديث ۷ 


۶ آیات العقائد (توحيد) 


اری [به اين شرط] که او را از دو حد خارج سازد: حد تعطیل و حد تشبیه. 
جه 
يعنى می توانی به «خدا» شىء بگویی لیکن شيئى كه با هيج شىء و جيز دیگر 
د و شاه تست و نیز تا شويع من ياقد اماه کے که ماه درک اد 


نیازمند و وابسته باشد. 


بعضی از اهل عرفان اصطلاحی. براساس پیش ساخته‌های ذهنی‌شان. اين آیه را 
نه گنه نادرست تفسیر کرده‌اند. در باور اين کرو خدای متعال» حقیقتی است 
که به طورها و تعيّنات مختلف درمى آيد و دارای مراتبی می‌باشد و مقام «لا اسم و 
لا رسمی» او به مقام احدیت تنزل می کند و در نهایت» سخن به اینجا می‌رسد که 

11 20 تن ۳ 
درمى آید و حقيقت همه آن صورت‌ها جز موم جيز دیگری نيست) و بىملاحظة 
تعيّن و تقيّدء تنها یک حقيقت وجود داردء و از آنجا كه تعيّن نيز امرى اعتبارى 
آیه هم تشبيه است و هم تنزیه» و اين دو بايد با هم باشد و گرنه تنزيه به تنهابى 
نشانة نابحردی و گستاخی است. 

اینکه خداوند از جسم بودد» مر کب بودن» صورت بودن و در مکان و زمان 
خاص قرار داشتن» منزه دانسته شود - به تنهایی - کافی نیست؛ زیرااین خود 

۳2 

تشبیه و عين تحدید و تقييد است؛ زيرا وقتی از خدا چیزی نفی می گردد. محدود 
می‌شود و در آن مورد حضور ندارد. 

بنابراین نز به از انحا که به تحدید می‌انجامد. معنایی نادرست می‌باشد و تبيين 


صحیح اين است که تنزیه و تشبیه با هم صورت كيرد. 


آية سوم: لیس كمثله شیء * ۱۰۷ 


پاسخ 
پاسخ اين است که اين سخن بر مبنای سنخیت ميان خالق و مخلوق معنا دارد و 
در آن صورت است که نفی هر چیزی از خدا به محدود شدن او می‌انجامد. لیکن بر 
مبنای بینونت ميان خدا و خلق - که ما أن را درجای خودش تبیین کرده‌ایم - 
چنین محذوری لازم نمی آید و دلایل عقلی و نقلی فراوانی وجود دارد که روشن 
می‌سازد ذات خدا از مخلوقات متباین و متمایز اه 
در تفسیری که به نام ابن عربی چاپ شده (و گفته‌اند اثر ملاعبدالرزاق کاشانی 
یت :ماه انیب 
اليس کوثله ي٤4‏ 
اي کل الأشياء فانيةٌ فيه هالكةء فلاشیء له في الشيئيّة والوجود؛" 
«جيزى مثل خدا نيست» يعنى همه اشیا در او فانى و نابودند. چیزی وجود ندارد 
كه با او 0050 همانندى كند. 
سخن ابن عربی در «فصوص الحکم» چنین است: 
إعلم ‏ أيدك الله بروح منه - أن التنزية عند أهل الحقائق في الجناب الإلهي 
عینْ التحدید والتقیید. فال هماه واما صاحب سوء آدب. ولکن اذ 
أَطْلّقاه و قالا به» فالقائل بالشرایع المؤمن إذا رَه و وَقَففَ عند التنزیه و ل یر 
غير ذلك فقد أساءً الأدب و أكدّبَ احق و الرسلّ ‏ صلوات الله عليهم -و 
هو لايَسْعْر وتیل أنه في الحاصل و هو من الفائت و هو کمن من بعض 


۳ 


و کفر ببعض؛ 


. نگاه كنيد به کاب «سنخیت. عینیت يا تباین*بحث‌های استاد سیدان درمدرسة آیت اه 
گلپایگانی.قم. 

۲ تفسیر القرآن الکریم (منسوب به ابن عربی) ۲: ۲۲۸. 

۳ فصوص الحکم : ۶۸ . 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
خدا تو را به روحی از سوی خويش تأييد کند. بدان که: تنزیه نزد اهل حقایق در 
جناب الهى. عين تحدید و تقييد است. و تنزیه کننده يا جاهل است يا بی‌ادب. 
لیکن شخص جاهل و فرد بی‌ادب. آن‌گاه که تنزیه را بر خدا اطلاق کردند و بر 
زبان آوردند. أن که به شرایع الهی ایمان دارد وقتی خدا را تنزیه کرد و در تنزیه 
ایستاد و جز آن را ندید. اسائه ادب کرد و خدا و پیامبران را نا گاهانه برنتافت. 
او می‌پندارد كه معرفتی به دست آورده است درحالی‌ که شناخت درست رااز 
دست می‌دهد و به منزلة کسی است که به بعضی از کتاب خدا ایمان ا ورد و به 
بعض دیگر کفر ورزید. 
و درجای دیگر می‌نویسد: 
قال تعال: #ليْس کمثله شی :4 فرق #وَهُْوَالسَمِيعٌ البصه 6 ف وفال 


آم 
۰ 
» ۰ 


تعالى: لیس کله تیه فعبه وئتي. لوَهُوَالسَمِيِعٌ البَصِيرُ4 فنزه و 


خدای متعال فرمود: «چیزی مثل خدا نیست» پس تنزیه فرمود. سپس فرمود: «او 
شنوا و بیناست» يس [با آوردن كوش و چشم] تشبیه کرد. خدای متعال فرمود: 
«چیزی مثل خدا نیست» يس تشبیه کرد و مثلی آورد. و آنگاه فرمود: «او شنوا و 
بيناست» پس تنزیه کرد [او را از نداشتن اين صفت ] و منحصر ساخت [اين دو را 
به خدا]. 
ابن عربی» در اين سخن» بیان می‌دارد که: اگر كاف را در #کمثله» زايد 
بكيريم» مفاد آن تنزیه خداست (از اينكه برایش مثل و مانندی باشد) و مفاد جملة 
بعدء تشبیه می‌باشد (زیرا بر غير خدا نیز اين دو صفت اطلاق می‌شود). 
و اگر كاف را در # کمثله» زايد نشماریم, در آن صورت. مفاد قسمت اول» 


تشبیه و تثنيه است (زیرا برای نفی مثليّت از خداء برای او مثل و دوّمی فرض شده 


۷۰ همان ص‎ .١ 


أيه سوم: ليس کمثله شیء * ۱۰۹ 
است)' و مفاد قسمت دوم تنزیه و افراد می‌باشد (زیرا «سميع» و «بصیر» به 
جهت تقدیم ضميرء به خدا منحصر شدء و او از فقدان اين دو صفت يا از مشار کت 
الود ری شش بعر تفه هو یط 

بنابراین آیۀ مذكورء دو تقریر دارد: با یک تقریر تشبیه است و با تبيين دیگر 
آن گاه ابن عربی بیان می کند كه اگر حضرت نوح مانند پیامبر اسلام به هر دو 
جهت تشبیه و تنزیه می‌پرداخت. قومش او را اجابت می کردند» لیکن نوح تنها 
تنزيه را ابلاغ کرد و قومش از او روی برمی گرداندند. 
آنچه جامع ميان تشبيه و تنزيه است «قرآن» می‌باشد نه «فرقان». نوح مانند 
پیامبر اسلام به اين جامع» فرانخواند و به «جوامع الکلم» دست نیافت. به همین 
جهت قوم نوح در تشبیه ماندند و تنزیه را برنمی‌تافتند. انگشت‌هاشان را در 
گوش‌هاشان قرار می‌دادند وجامه‌هاشان را برسر می‌انداختند تا سخن نوح را نشنوند. 
سس ابن عر من و یی 
فلو أن نوحاً اد یاتی ا هذه الاية لفظاً آجابوه فائه و ی آیة 
واحدة» بل في نصف آية؛' 
اگر تو عل لفظ اين آيه ليس گوثله شَيْءٌ 4 را می‌آورد. قومش او را اجابت 
می‌کردند؛ زیرا [قران] در يك آيه خدا را تشبیه و تنزیه کرد بلکه در نصف 
أيه. اين کار صورت گرفت. 
از همة اين سخنان» روشن شد که ب رگرفتن مبانی مذ كور در مسائل توحیدی» 
کار را به اینجا می‌رساند که آیه‌ای چون «لَيْس کمئه :4 که از گویاترین 


.١‏ قیصری در شرح فصوص (ص ۱۰۵۶) می گوید: و این مثل نیست مگر انسانی که مخلوق بر 
صورت او و متصف به کمالات اوست. به جز وجوب ذاتی که فارق بين آن دو است. 
۲ فصوص الحکم:۷۰. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
آیات در نفی تشبیه است و افزون بر دلایل عقلی» در روایات فراوانی به اين آیه 
اهاد فده انیت ای انات شه نه کار کر فته کردا 

آری» براساس اين مبانی موهوم است که كاه سخنان بس شگفت‌انگیز و 
حيرت آوری از بعضی عرفا و صوفی مسلكان بروز می كند؛ تا آنجا که دربارۀ 
للذ کر الَّذِينَ لوا إن لله هُوَ الْمَسِبحُ ان مریم - آنان كه گفتند «لله» همان 
«مسيح » است. البته کافر شدند - اظهار می‌دارند که: کفر انان بدان جهت بود که 
خدا را در صورت مسيح منحصر ساختند» درحالى كه همه جيز و همه كسء 


۳ 
صورت خداست. 


۱. سورة مائده (۵) آية ۱۷ و ۷۲ 


۲ ممد الهمم (شرح فصوص الحکم): ۳۵۷ 


م و هم 


مد كَمَرَ الّذِينَ الوا 3 اله هو الْمَسيح ابن مَرْيَمَ 


۳ چ چ ° )ام 0 ۳ م ۵0 سا o‏ 
ا 


هومن في الازض ییا وله مك السَّمَاوَاتِ والازض وَمَا بيت ۱ 


خی ما ياء وال ع کل د شیء قدیر؟ه 
(سوره مائده (۵) آيه ۱۷) 
کسانی كه گفتند: «خدا همان مسیح بسر مریم است" مسل کافر شده اند. 
بگو: اگر [خدا] اراده کند که مسیح پسر مریم و مادرش ۱ 
و هرکه را در زمين است. جملكى به هلاکت رساند» جه کسی در مقابل خدا 
اختيارى دارد؟ فرمان روایی آسان ها و زمين و آنچه ميان آن دو است از آن 


أيه مذ کور در ارتباط با حضرت عیسی مسیح لا و دیدگاه غير توحیدی 
مسیحیان نسبت به ایشان است و چون بنای قرآن بر شرک‌زدانی و کفرستیزی 
است. لذا از باب اهمیت موضوع و ابطال عقاید مسيحيت و دفع شبهاتی که ایجاد 
نموده‌اند در سوره‌های زیادی به شرح حال او و مادرش مریم و عقاید باطل 
عیسویان پرداخته و از جمله همین أيه از سورةٌ مباركةٌ مائده اعلام کفر کسانی ۳ 
می كند که مسیح پسر مریم را خدا گرفته‌اند. 
عیسی در قر آن 

برای پيامبر عظیم الشأن حضرت عیسی مسیح ا وی ژگی‌های بسیاری در قر آن 
تان فده کهترخی از آنها اکان وروی دیک اصامن و وه انس کته 
مرحوم علامه طباطبائی در المیزان به آن اشاره نموده‌اند.! 

خدای تعالی می‌فرماید: 

لإا لیخ چیتی ابن مرم سول الله وكيم ا 


مح ر فقط «فر ستاده او» و « كلمة او» است که انکندی 
مسح پسر مريم ر و55 و وی محر و 


0 


نقاها إل مریم وَرُوحٌ مَنْهُ4؛ ' 


«روحى» از حانب خداست. 


.۲۸۲ - ۲۸۱ المیزان۳:‎ .١ 
.۱۷۱ سوره نساء (؟) آية‎ ۲ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
قران كريم او را یکی از ينج «پیامبر اولوا العزم» الهی معرفی می کند که 
صاحب شريعت و کتاب بوده‌اند. شرع لكُم م الذین ما وَضَّى به نوححًا وَانَنِي 
وی لك وَمَا وناب راهیم وَمُوسَى وَعِيِسَى#' و در سورة آل عمران او را 
اوددر دای اخرت و ان مودق ا لالْمَسِيحُ عِيسَى اب مریم وجیها 
في لیا والاخرة وَمِنَ الْمُمَرَيينَ» " 
و در سوره انعام او را در زمره صالحين معرفی می کند» ور گريًا وی وعیسی 
معرفی عیسی توسط خودش: 
عیسی لب خود را «بندة خدا» و «پیامبر او» نامييده و جنين می‌گوید: که 
خداوند مرا هر کجا باشم «ماية بر کت» قرار داده و مرا به «نماز و زكات» [که دو 
تکلیف الهی بر بندگان است] سفارش فرموده و مرا «نیک و کار به مادر» قرار داده 
«زو رگو و سر کشم» ننموده: 
لقال إن عَبد الله تان الْكِتَاب وَجَعَلَنِي تَا * وَجَعَلَنِي مُبَارَكَا أَئْنَ : ما كنت 
وَأَوْصَان بالصَّلاة وَالرَكَاةٍ ما دمت با * وبا بوَالِدَيٍ وَلَيخعَلْنِي جَبَارًا شيج ؛ 
در پایان اين معرفی» خداوند مىفرمايد: اين است [ماجراى] عيسى يسر مریم 
[همان] سخن حقى كه در آن شک می كنندء ‏ آنكاه به سخن ناحقی - که عيسى 
فرزند خداست - اشاره فرموده ‏ می گوید: خدا را نسزد كه فرزندى بر گیرد» منزه 


س عم عم 
است اوء و در اية پایانی اين بخش از قول میج در عبوديت و بند کی پرورد کار 


.۱۳ سوره شوری (۴۲) اية‎ .١ 
۵ و5 سورة آل عمرال )۳( أيه‎ 
. A۵ سورة انعام (۶) آية‎ .۳ 


؟. سوره مریم (۱۹) ای ۳۰ - ۳۲. 


أية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۱۵ 
عالمیان می‌فرماید: به حقیقت که خدا پرورد كار من و پرورد كار شماست. او را 
بيرستيد که اين راه مستقیم است: 

دك عبسی ان مریم ول الک الَّذِي فيه يَمْدَدُونَ * ما گان لله أن يَنَخِدَ من 
ود سْبْحَانَهُ دا قَضَى مرا انا ول له گن کون * وان الله ري وَرَبُكُمْ ادوه 


دا صراط مُسْتَقِيٌ یم ۹ 
عیسی از نگاه مسیحیان 


مسیحیان بعد از عیسی درباره او اختلاف کرده متفرق شدند و بفرسوده علامه 
طباطبائی (المیزان: ذیل آيه ۷۹ و ۸۰ سوره آل عمران) به بيش از هفتاد فرقه 
تقسیم شدند و از ميان آنها سه فرقة «ملکانیه»» «نسطوریه» و «یعقوییه» بيشتر 
مطرح بودند» و قرآن به جزئیات مسالک مختلف آنها توجه نفرموده و تمام هت 
خود را متوجه شرک‌زدائی و پاک‌سازی عقاید غیرتوحیدی مسیحیان نموده است. 
مرحوم علامه ينج أيه از آیاتی كه عقاید کفر آمیز و مشر کانه مسیحیان را در 
ارتباط با خداوند و عيسى مطرح نموده آورده جنين مى فرمايد:' 
َذه الآآيّات و إن اشْتَمَلتْ بظاهرها عَلي كَلماتٍ محَلفة ذَواتُ مَضَامِينِ و 
۳ ُتفاوتة و لذلك زا حملث على اختلاف المذاهب في ذلك كَمَذهب 
للكانيةء الَائِلِينَ بالبنوة یت اور القَائلينَ بان الثزول والیتوة 
من قبیل شرا الور عل جسم شقا اوه اف القَائِلينَ بأنه 
مِنَ الانقلاب و قد انقلب الإلهُ ُبحانه ما و دما" 


اين ايات اگرچه به ظاهرشان مشتمل بر کلمات مختلفی می‌باشد که دارای 


۱. سورةٌ مریم (۱۹) آية ۳۶ - ۳۶. 
۲ المیزان ۳: ۲۸۳. 
۳ همان. 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
مضامین و معانی متفاوتی است. و به همین جهت در بسیاری موارد حمل بر 
اف اھ ور ا فده ا ها نو 
ملکانیه: پیروان اين مذهب بر اين اعتقادند كه عيسى اا حقيقتاً فرزند خداست 
[ که لوازم و تالی فاسد اين عقيده باطل مشخص است]. 
نسطوریه: پیروان اين مذهب قائلند که نزول عیسی و بنوت (فرزندیت) او از 
ناحیه خداوند نه از نوع بنوت حقیقی. بلکه از قبیل اشراق نور بر جسمی شفاف 
همچون بلور است 
یعقوبیه: پیروان اين مذهب باور دارند که حقیقت خداوندی منقلب به گوشت و 
خون شده و عیسی همان خداوند است که به صورت انسان ظهور پیدا کرده. 
در میان فرق مسیحیت معاصر نیز سه فرقه متمایزند: پروتستان» کاتولیک و 
ارتدكسء و اين سه» آيا همان سه فرقه گذشته‌اند؟ محتاج تحقیق است. و هر سه 
قائل به الوهيت مسيح و اينكه خدا همان مسيح بن مریم است می‌باشند (تعال الله عا 
ولون وا کی 
و از این سه فرقه حصوصاً کاتولیک‌ها و ارتدکس‌هاه موحد را مسیحی نمی‌دانند 
و اساس اين عقیده جملاتی است که در انجیل بوحنا ثبت شده: (در ابتدا عالم 
کلمه بوده است و کلمه نزد خدا بوده و خدا همان کلمه است. و چون لفظ کلمه 
را بر مسیح اطلاق نمودند معنی عبارت که (الله هو الکلمة) باشد (الله هو المسسیح) 
گردید و قرآن همین عقیده ای می‌فرماید: «لقَ كَمَرَ 
لین كَانُوا إن | لَه هُوَ الْمَسِيحٌ ابْنُ مریم؟۱ 
يوحنا انجيل خود را در اواخر عمر و بنابر الحاح و اصرارى كه به او شد 
نوشت (يعنى بعد از مسيح) و لذا قابل استناد نيست و غالب اناجيل جنين وضعى 
دارند و مسیح ا از اين گفتار باطل و شنيع وحدت وجودی أنها بيزاراست و 


۱. سورةٌ مائده (۵) آية ۱۷ و ۷۲ 


أية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۱۷ 
هماره ور وو کال گر برد كار موه 
.١‏ جمعی از مسیحیان» عیسی را خدا می‌دانند. که حکم به کفرشان می‌شود: 
0 مر 4 م و 2 رد لاس 5 2 5 5 
#لقد کفر الذِينَ الوا اد الله هُوَ الْمَسِبِحٌ ابْنُ مَرْيَمَ4؛ کسانی که گفتند: خدا همان 
مسيح پسر مریم انش اا كاف د «وّقال الْمَسيحٌ يا ب بني إِسْر ائيل #؛ 
درحالی كه مسيح 3 فرمود: ای بنی اسرائیل» اغب دوا الله ري ورگ ا 
ع r‏ 
بپرستید كه پرورد کار من و شماست. و آنهارا از پایان کار مشر کین خبر 
داده می‌فرماید: 
نه من بش رل ی نی ماه الم وَمَا ا 
ال ی 
يكل از غقاند اترا فطل کروهت دیگر از عستهان انين ايت که 
عیسی را فرزند خدا می‌دانند. آن چنان که قبل از آنها بهود «غزیر» را فرزند خدا 
۰ ت 5 ۰ ۰ ی و 5 #*- اوه 5 و« 
می‌دانستند و قبل از انها نیز اقوامی دیگر برای خدا فرزندانی قائل بودند در این 
«وقالّتِ اليَهُودُ عُرَيْرٌ ابْنُ الله وَكَالَتْ التَصَارَى الْمَسِيحٌ ان الله و يهود گفتند: 


عزیر» پسر خداست و نصاری وه مسيح» پسر خداست... 
عیسی فرزند مریم است. نه فرزند خدا 


«إِذْقَالَتِ الْمَلآيْكَة ياء ریم ناه بش بِكَلِمَةِ مه اشمه الْمَسِبحُ عیسی اب 


عم 
۱. نگاه كنيد به تفسیر خسروى ۲: ۳۷۰ 
۲ سورةٌ مائده (۵) آية ۷۲ 


۳ سورة توبه )٩(‏ ای ۳۰. 


۸ * آیات العقائد (توحید) 

ریم وجیها نیالنا والاخرة وَمِنَ الْمُقَرّبينَ 4 '؛ 

بیاد آر آن‌گاه که فرشتگان گفتند: ای مریم. خداوند تو را به کلمه‌ای از جانب 

خود که نامش مسیح. عیسی بسر مریم است مژده می‌دهد. درحالی که در دنیا و 

اخرت ابرومند و از مقربان است 

ولا تقوو عَلَ الله إلا الْحَقٌ إِنَّا الْمَيِبِحُ عبسی ان مریم رشول الله وله 
نماما إلى مریم وَرُوحٌ من ؛ 

..دربارة خدا جز [سخن] حق نگویید. مسیح» عیسی پسر مریم فقط پیامبر خدا و 

کلمه اوست که آن را به سوی مریم افکنده است و روحی از جانب اوست 

خداوند در شانزده جای قرآن تعمّداً از حضرت عیسی با جملة «عیسی ابن 

مریم» ياد می کند تا جهانیان از جمله عیسویان بدانند که عیسی ب تشر ات و ار 
مادری به نام مریم متولد شده» يس نمی‌شود که اله و معبود باشد. او و مادرش هر 
دو همچون ساير ابناء بشر انسانند و سراپا محتاج الطاف الهی» متولد شده‌اند» غذا 
می خورند» راه می‌روند» می میرند و... یعنی ويد گی‌های مخلوق را دارند. و اگر عیسی 
پسر خدا بوده می‌بایست خدا با او همسنخ باشد و اين به دلائل عدیده ممكن نیست. 


خداوند منزه از اتخاذ فرزند است 
#وَكَالُوا اَذ اله وَلَدَا سَبْحَاتَهُ بل [ لَه ماني السَّاوَاتِ وَالأَرْضٍ كُلَّ له 
جع ام بم 
قَانتونَ #؛ 
گفتند: خداوند فرزندى براى خود اختيار كرده است. او منزه است بلكه هرجه 


در آسمان‌ها و زمين است از آن اوست. [و] همه فرمان‌پذیر اويند. 


۲ سورةٌ نساء (۴) ای ۱۷۱. 


۳ سورء بقره (۲) یه ۱۱۶. 


آية چهارم: لقد کفر الذین... * ١١9‏ 
و نیز خود را این‌چنین تنزیه می‌فرماید: 
ما گان لله أن یتح من ولد سُبْحَائَه 4 '؛ 
خدا را نسزد كه از برای خود فرزندى اختيار کند. پاک و منزه است او [ازاين 
نقيصه ]. 
و در آية دیگری می‌فرماید: 
جر الله 1 وَاحِدٌ سُبْحَائَهُ أن يَكُونَ له ود له ماني السَّمَاوَات وَمَاني 
الأزضٍ'؛ 
خدا فقط معبود یگانه است» منزه از آن است که برای او فرزندی باشد. آنچه در 
آسمان‌ها و زمين است ت از آن اوست 
و همچنین در آیات بسیاری خود را از این نقص تنزیه فرموده." 
کاو یی کایکر عيسو جل را شکار و رك يدا و انيع و قال به 
خدائی شده و این شر کی است با ماهيت كفرء و خدا را یکی از سه اقنوم ثلاثه» 
ثالث ثلاثه می‌دانند که شرح آن خواهد آمد. مد كَمَرَ الَّذِينَ قَالُوأ ِن الله الث 
اة وَمَا من لها له وَاحدٌ4'؛ كسانى که [به تثلیث یا سه خدائی قائل شدهاند] 
گفتند: خدا سومين [از] سه [اقنوم] است» قطعاً کافر شده‌اند» و حال آنکه هیچ 
معبودی جز خدای یکتا نیست... و سپس کافران انها چنانچه توبه نکنند آنها را 
عذابى دردناک خواهد کت ۱ 


.۳۵ أيه‎ )۱٩( سورة مریم‎ .١ 

۲ سورة نساء (۴) أيه ۱۷۱. 

۳ سورة انعام (۶) آیۀ ۱۰۰؛ سورة توبه (۱۰) آي ٩۳۱‏ سورة يونس (۱۱) آية ۶۸ سورة نحل 
(۱۶) أيه ۵۷؛ سور انبياء (۲۱) اي ۲۶ و سورة زمر )۳٩(‏ آیة ۴. 

۴ سورة مائده (۵) آیة ۷۳ 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


و حدت در تثلیث 


تفسیر نمونه عقید؛ تثليث مسیحیان را چنین بیان می کند: 


خدایان سه گانه در عين تعدد حقيقى. یکی هستند كه كاهى از آن. تعبير به 

«وحدت در تثلیث» می‌شود. و اين همان چیزی است که در اية فوق به آن اشاره 

شده که آنها می‌گویند: خدا همان مسیح. عیسی بن مریم بن مریم همان خداست. و 

اين دو با روح‌القدس یک واحد حقیقی و در عين حال سه ذات متعدد را تشکیل 

می‌دهند. بنابراين هر يك از جوانب سهكانة تثليث که بزرگ‌ترین انحراف 

مسيحيت است در یکی از ایات قرآن مورد بحث قرار گرفته و شديداً ابطال شده 
۱ 


است. 


لاا عة اط ھر ایآ ای دیا که و کی ات و مو 
ين هن و لعج يمل سو هو 


«اتحاد خدا و حضرت عيسى» . «حلول خدا در عيسى» › «بروز خدا در عیسی ». 


مرحوم طباطبائى يس از بیانی مختصر نسبت به عقايد سه فرقه مذ کور 


می فرمايد: 


لكن الظاهر إن القرآن لاتم بخصوصیات مذاهبهم الختلفة و انا تم 
بكلمة واحدة مشتركة بينهم جميعاً و هو البنوة و إن المسيح من سنخ الاله 
سبحانه و ما يتفرع من حديث التثليث وان اختلفوا في تفسيرها اختلافاً 


۲ - 


کر 


ظاهراً قرآن اهتمامی نسبت به خصوصیات مذاهب مختلفه مسیحیت نداشته 


بلكه اهتمام خود را منحصر نموده به مشتركات بين آن مذاهب و آن بحث 


است که در تفسير أن اختلاف بسیاری دارند (و خداوند پاسخ هر یک از این 


۳۲۵ تفسير نمونه ؟:‎ .١ 
.۲۸۴ :۳ الميزان‎ ۲ 


أية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۲۱ 
اباطیل را در قر آن داده است). مرحوم علامه در پاسخ به اين ادعاى گروهی از 
نيدان که تست این الله تق رن عو وا اميك ی ی یک ليق 
نسبت. نسبت تشريفيه است (يعنى از باب شرافت بخشیدن به عيسىء او را يسر 
خدا مىنامند) » حاصل مطالعاتشان را در اين زمينه يس از آوردن جملاتى از عيسى 
در انجيل متى و لوقا و يوحنا و نقل مذاكراتى بين او و مريم مجدليهو يسوعو 
توما و فیلیپس» جنين می‌فرمایند: 

ظواهر اين اقوال (اقوال منقول از سه انجيل مذكور) با حمل آنها بر تشريفيه 
سازكار نيست و آنچه را در ارتباط با أبوت خدا و بنوت عيسى می‌گویند به نحو 
حقيقت می كويند. ' 
فخررازى 
بعضی از مفسران مانند فخررازی جنين پنداشته‌اند كه مسيحيان با صراحت 
عقيده اتحاد خدا و مسيح را ابراز نكردهاند اكرجه حاصل مدعايشان همین است." 
در تفسير نمونه آمده است كه اين سخن فخر رازى به خاطر عدم احاطة كافى 
او به كتب مسيحيت بوده است و گرنه منابع مسيحيت با صراحت مسثئلة وحدت در 


۴ 


تقلت را بیان داشته است. 
اقانيم ثلاثه 


مرحوم علامه با عنوان «محصل ما قالوا به» به بررسى عقيدة تثليث و ابطالش 
يرداخته مى فرمايد: 


.١‏ تمامى اين مطالب را علامه از كتب عهد عربیه. طبع سال ١‏ میلادی نقل می كنند. 
۲ الميزان ۳: ۲۸۵. 

۳ نگاه كنيد به مفاتیح الفیب ۱۱: ۳۲۷ - ۲۳۸. 

؟ نگاه كنيد به تفسیر نمونه ۴: ۳۲۶-۳۲۵ 


۲ ۶ آیات العقائد (توحید) 
حاصل آنچه به آن معتقد شدند (اگر جه نتيجة معقولی نیست) اين است که 
حقيقت ذات یک جوهر واحدى است که برای أن سه اقنوم است (اقانیم ثلاثه) و 
مقصود از اقنوم: نحوهً ظهور و بروز و تجلی چیزی است برای غیر» و صفت غير از 
موصوف نیست و هر دو در عين دو گانگی وحدت دارند. و اقانیم ثلاثه عبارتند از: 
اقنوم الوجود. که همان اب يا خدای يدر است. 
اقنوم العلم» که همان کلمه» يا عیسی بن مریم است. 
اقنوم الحیات» که همان روح القدس است. 
پس پسر که همان کلمه و اقنوم علم است از نزد پدرش که همان اقنوم وجود 
می‌باشد به همراهی روح القدس که اقنوم حیات است. آمده. سپس علامه آیات 
عقیدتی مسیحیان و نسبت‌هایی را که قرآن به آنها می‌دهد آورده و نتيجه می‌گیرد که: 
كل ذلك يرجع إلى معنی واحد (و هو تثلیث الوحدة) هو الشترك بين جميع 
الذاهب الستحدثه في النصرانيّة ' 
همه اين مفاهيم ب رگشتش به يك حل مشتركى بين مذاهب جديد مسيحيت 
امي :وان «تثليث الوحده» می‌باشد» يعنى خدایان نه كا در عين تعدد حقيقى 
یکی هستند. و سد سپس از دو طريق مفصلاً به ابطال تثليث می‌پردازند كه ما در مقام 


طرح مبسوط e‏ 
عیسی و مادرش اله نیستند 


مسيح 2 هرگز مردم را به خود دعوت نفرموده و آنچه را که به او نسبت 
می‌دهند ادعا نکر ده است» قرآن مى فرمايد: 


وا قَالَ الله یا عیسی اب مریم نت ت فلت لاس نون و مق نون 
الله فا سُبْحَائَكَ ما یکون لي آن ور الیش لي بحَق إن كنت َة فد مد له 


.۲۸۷ - ۲۸۶ :۳ المیزان‎ .١ 


آيةُ چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۲۳ 
تلم ما نی تفيي وَلاَأَعْلَمُ ماني نفك إِنَتَ انت عَلاَم لوب * ما فلت شم الا 
ما َمرتني به آن ابو الله ري و رَبَكُمْ وَكُنتُ عَلَيِْمْ شهیدا ما دنت فیهم فلع 
با و ان تفر هُمْ فك آنت الْعَزِيرُ اكيم ؛ 

و بیاد ار آن گاه که خدا فرمود: ای عیسی پسر مریم ایا تو به مردم گفتی من و 
مادرم را همچون دو خدا بجای خداوند بپرستید؟ 
گفت: منزهى توء مرا نزیبد که [دربارة خويشتن] چیزی را که حق من نیست 
بگویم. اگر آن را گفته بودم قطعاً آن را می‌دانستی. آنچه در نفس من است تو 
می‌دانی و انجه در نفس تواست من نمی‌دانم, جرا که تو خود دانای رازهای نهانی. 
به آنان نگفته‌ام مگر آنچه را به من فرمان دادی. [ گفته‌ام] که: خدا را بپرستید 
كه پروردگار من و پروردگار شماست. و تا در میانشان بودم بر آنها گواه بودم 
يس چون مرا برگرفتی» تو خود بر آنان نگهبان بودی» و تو بر هرچیز گواهی. 
اگر عذابشان کنی. انان بندگان تواند. و اگر بر ایشان ببخشایی» تو خود توانا و 
حکیمی. 
پس عیسی 3 در محکمه عدل الهی با اعسراف به بشدگی‌اش» سود را از 
اتهامات وارده تبرئه م كد 
عیسی خبر از مر گ خود می دهد 
آية ذیل به نقل خود عیسی از سه ویژگی مخلوق (ولادت» وفات و برانگیخته 
شدن) دربارة او خبر می‌دهد: 
لام لو لد وَيَوْمَ آموث ويم أَُبِمَتُ حب ' ؛ 


و سلام [و درود] بر من [در] روزی که زاده شدم. و روزی که می‌میرم و روزی 


۱. سوره مائده (۵) ابه ۱۱۶ - ۱۱۸. 


۲ سورةٌ مریم )۱٩(‏ أيه ۳۳ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
كه برانگیخته می‌شوم. 
ت 
در این ايه عیسی نا خبر از ولادت» مر ک و بعث خود می‌دهد و خداوند در 
بخشی از ای مورد بحث از امکان هلاکت عیسی خبر می‌دهد. 
ما را و ون و مه که هس E‏ هی کرش کی 
فمن يَمْلِكَ من الله شَيْئًا إِنْ راد أن ملك ایح اب مَرْيَمَ وه من ني 
الَرْض جبيعاً»؛ 
اگر خدا اراده كند كه مسيح پسر مریم و مادرش و هركه در زمين است جملكى 
را هلاک کند. جه کسی در مقابل خدا اختيارى دارد؟ 
تولد و وفات يا هلاک دو ویژگی از خصيصه مخلوقی" بشر است که اين آیات 
از وجود چنین خصائصی نسبت به عیسی هم خبر می‌دهند. يس موجودی که 
فا رفن لوق راذارة حكؤه مک انيت الق و الو مشود ناهد قمال اعا 
یقولون) 
حاص این نحن 
در ارتباط با أيه مذكوراين شد كه نظريات انحرافى مسيحيان ‏ که 
شگفت‌انگیز بود - به‌طور شفاف بررسى و از قرآن در مقام پاسخ و ابطال آنها 
آیاتی ذكر شد. 
تبيين و رد عقيدة برخی عرفا و فلاسفه 
گفتند - قول بعض فلاسفه به تبعيت از عرفاء اصطلاحی» آنهم از نوع وحدت 
وجوديش می‌باشد. که عقيده و جكيدة حرفشان اين است: 
آنان كه گفتند خدا همان مسيح پسر مریم است» درست كفتندء كفرشان از اين 
جهت نیست که چنین گفتند» بلکه کفرشان از این جهت است که خدا را در 
مسیح منحصر کرده گفتند: خدا مسیح و مسیح همان خدا است» درحالی که نه فقط 
عیسی خداست. که همه چیز خداست. 


آية چهارم: لقد کفر الذین... # ۱۲۵ 
شرح اين عقيده باطل عرفانی از عرفائی همچون ابن عربی را در کلام شارحین 


برجسته فصوص بررسی می‌نمانیم. 


ابن عربي: «فأدي بعضهم فيه الي القول باحلول ‏ و انه هو الله با أحيا به 
الموتي. و لذلك نبوا إلي الكفر و هو السّترء لأنهم ستروالله الذي أحيا 
الموي بصورة بشرية عيسى عليه السلام» 

قيصري: (أي» فأدى نظر بعضهم فيه إلى القول بالحلولء فقالوا : إن الله 
حل في صورة عیسی» فأحيا الوتی. و قال بعضهم: إن السیح هوالله. ولا 
ستروا الله با لصورة العيسوية المقيدة فقط» نسبوا إلى الكفر). ' 

ابن عربى می كويد: «بعضى در مورد عيسى قائل به حلول خداوند در عيسى شدند و 
بعضى گفتند عيسى خود خداست چون مردكان را زنده می‌کند. و بدين سبب 
نسبت داده شدند به کفر. به معنای پوشاندن» جه اينكه انها پوشانده‌اند خدایی را 
که مردگان را زنده می کرد به صورت بشری عیسی». 

قیصری: (پس نظر بعضی در مورد عیسی بر اين قرار گرفته است که قائل به حلول 
شده و گفتند خداوند حلول کرده است در صورت عیسی يس مردگان را زنده 
می‌کند. و بعضی دیگر گفتند: براستى که مسیح همان خداست. و چون حقيقت 
خدایی را متعين در عیسی دیدند و أن را با صورت عیسوی فقط پوشاندنده منسوب 
به کفر شدند). ۱ 

ابن عربي: «فقال الله تعالی: «لَد کر الَّذِينَ لو ِن الله هُوَ الْمَسِيحٌ بسن 
مَرْيَمَ© فجمعوا بين الخطأ و الکفر في تام الكلام كله». 

فيصري: (اي جمعوا بين الکفر» و هو ستر الحق بالصورة العيسوية؛ و بين 


۸۶۵ - ۴۳ : شرح فصوص الحکم (قیصری)‎ .١ 


۶ ۶ آیات العقائد (توحید) 
الخطأء و هو حصر هوية الله في كلمة العيسوية. و الراد بقوله: «في تمام 
الكلام» (أي بمجموع قوهم: «نْ الله هُوَ الْمَسِيحٌ اب مَرْيَمَ4 جمعوا بين 
الکفر و الخظ ۱ 
قیصری: (یعنی جمع کردند بين کفر و آن پوشاندن حق است در صورت عیسوی و 
بین خطاء و آن حصر هویت الهی است در کلمه عیسوی. و اينكه گفت: «فی تمام 
الکلام» يعنى به مجموع كلامشان كه كفتند: إن الله هُوَ الْمَسِبِحُ ابنْ مریم 
[براستی خداوند همان مسيح پسر مریم است] جمع نمودند بين كفر و خطا). 
ابن عربى: «لابقوطم هو الله و لابقوطم ابن مریم ؛ نه به جهت اينكه گفتند 
او خداست و نه به خاطر كلامشان كه گفتند او پسر مریم است 
قيصري: (لأن قوهم: (هو الله) أو (الله هو) صادق من حيث أن هوية الحق 
هي التي تعينت و ظهرت بالصورة العيسوية» كا ظهرت بصورة العام كله 
و قوهم: (المسيح بن مريم) ايضاً صادق. لأنه ابن مریم بلاشك لكن تام 
الكلام و جموعه غير صحيح. لانه يفيد حصر الحق في صورة عيسي» و هو 
باطل» لان العالم كله غيباً و شهادةً صورته لا عيسي فقط).' 

جه اينكه اين گفتارشان که گفتند (او خحداست) با (خدا اوست) درست است از 
تعيّن و ظهور بيدا كردهء همچنان که به 


2 


جهت اينكه هويت حق به صورت عیسی 
ان یی بت وین این گفتارشان که مسیح پسر مریم اسه ان نیز 
بلاشک درست است. لکن تمام کلام و جمله ان الله هُوَ الْمَسِيحٌ ابْنُمَرْيَمَ 8 صحیح 
نیست» چون اين جملة اسمیه» حق را محصور می کند در عیسای فقط و اين باطل 
ست. جه اينكه کل عالم از غيب و شهودش صورت حق است. نه عیسای فقط. 


۱ همان : ۸۶۵ 
۲ هماد. 


آية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۲۷ 
ان عربي: «فعدلوا بلتضمین من ال من حیث آحیا الو إل الصورة 
الناسوتية البشرية بقوهم: (ابن مریم) و هو (ابن مریم) بلا شك" 
قيصري: «من الله» متعلق بقوله: «فعدلوا» و (الباء) في قوله: «بالتضمين» 
بمعني «مع». اي فعدلوا من الله اللي الصورة البشرية مع تضمينه فيها من 
حیث أنه إحياء الموتي» فقالوا: #الْمَسِيحُ ابْنُ مَريَمَ و هو ابن مریم بلا 
شك. كما قالواء لکن جعلوا الله في ضمن صورته. وهوالقول بال حلول. 
أبن عربى: 
«انها عدول كردند از خدا به سوى صورت بشريّه (عيسى) با قرار دادن خدا در 
عيسى به جهت زنده نمودن مردكان «چگونه؟ به دليل» گفتارشان, ابن مریم و او 
پسر مریم است بلاشک. 
قیصری: «من الله» متعلق است به قول ابن عربی «فعدلوا» و (باء) در قول ابن عربی 
«بالتضمین» به معنای (مع) است. یعنی» انها از خدا روی کردند به صورت بشری 
(عیسی) با اين عقیده که خدا در ضمن اين صورت بشری قرار دارد به دلیل اینکه 
مردگان را زنده می‌کند. يس گفتند مسیح فرزند مریم است. و او بلاشک پسر 
مریم است. همچنان که گفتند. لکن خدا را در ضمن صورت عیسی قرار دادن و 


اين عقنده به حلول أسينت. 
١‏ شرح مؤيد الدين جندی" 
قال رضي الله عنه: «فأدّی بعضهم فيه» أي عند إحيائه الموتى «إلى القول 
بالحلول» يعني نسبوا الإحياء إلى الله حال حلوله في صورة عيسى «و أنه هو 
.١‏ شرح فصوص الحكم (قيصرى) : ۸۶۵ - ۸۶۶ . 


۲ شرح فصوص الحکم. انر مویدالدین جندی (متوفی ۰ جهت اطلاع از شرح حال مختصر او 
عم 
نگاه كنيد به مقدمه سيد جلال الدين آشتیانی بر شرح قیصری ص ؟. 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
الله به| أحيا به الموتى» و لذلك نسبوا إلى الکفر و هو السترء لأتهم ستروا الله 
الذي أحيا الموتى بصورة بشرية عیسی» فقال: للَقَدْ كَمَرَ الَّذِينَ قالوا إنَّالله 
هُوَ الْمَسِيحُ ابْنُ مریم فجمعوا بين الخطأ و الكفر في تام الكلام». 
بعد قولهم: إن الله هو و قال: «لا بقوهم هو الله» يعني: لم يكفروا بقوهم: 
إن الله هو فإن الله هو لنفسه هو. 
«ولا بقولهم: المسيح ابن مریم" بل بها حصروا الله في هوية عيسى بن مریم 
و لم یکفروا بقوهم: إن الله هو حملا لهوية عيسى على الله إذ هوية عيسى مع 
هوية العام كله هو الله ا متجلي بوجوده الحق في جميع العالم أبداء كما من و 
لكن كفروا بوصفهم هوية الله في صورة ابن مریم على التعيين. 
قال رضي الله عنه: «فعدلوا بالتضمين من الله من حيث أحيا الموتى 
OA‏ ووو 
فتخيّل السامع هم نسبوا الاطية للصورة و جعلوها عين الصورة وما 
فعلواء بل جعلوا ال هوية الإللهية ابتداء في صورة بشرية هي ابن مریم 
ففصلوا بين الصورة و الحكم. لا هم جعلوا الصورة عين احکم». 
يعني رضي الله عنه: آتهم قالوا: : إن الله هُوَ الْمَسِيحٌ ابْنُ مَزيَم» ففصلوا بين 
الصورة المسيحية المريمية و بين الله بالهوية» و لم يقولوا: الله السیح بن مریم 
فتخيّل السامع هم نسبوا الألوهية القائمة بذات الله إلى الصورة المسيحية و 
ما فعلوا ذلك» بل فصلوا باهوية بين الصورة العيسوية و بين الحكم بحمل 
اللاهوت على الهويةء فاقتضت حصر الافية في عيسى بن مريم. قال - 
رضي الله عنه - : «بل جعلوا الهوية الإهية ابتداء في صورة بشرية هي ابن 


مریم*. 


آية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۲۹ 
أي جعلوا الله بهويته موضوعاء و حملوا الصورة عليه فحددوا الموية الإهية 
و جعلوها محصورة في صورة الناسوت العينة و هي غير محصورة بل له 
هویة لكر فجمعوا بین الکفر با هو هنا فسترواافویة الاغية في 
عیسی و بين الخطأ باه ليس الا فيه أي هي هي هو لا غير» و قد كان هو 
عين الكل -و لاني البعض.بل مطلقا في ذاته عن كل قيد واطلاق» 
کیاعرفت؟" 
شيخ می گوید: «پس بعضی دروقت نظارة زنده نمودن مردگان توسط عیسی 
عقیده‌شان دربارة عیسی منتهی شد» به «قول به حلول» یعنی زنده گردانیدن 
مردگان را نسبت دادند به خداوند در حال حلول خدا در صورت عیسی لا و 
اينكه «به راستی عیسی همان خداست به سبب زنده نمودن مردگان و به همین 
جهت است که به کف به معنی ستر و پوشاندن حق نسبت داده شدند جه اينكه 
آنها بوشانیدند دای زا كه زنده کته مرد كان است دز ضورت شرق اعبس 
لذا خدا می‌فرماید: «لَقَدْ کر الَِّينَ الوا رد لله هُوَ الْمَسِيحٌ ان م مریم پس 
جمع كردند بين خطا و كفر در جمله كامل ان الله له هو الْمَسِيح ابن مریم . 
شيخ می گوید: «نه به خاطر گفتارشان كه گفتند عيسى خداست» يعنى كافر نشدند 
به خاطر اين كفتار شان كه كفتند: به راستى خداوند اوست «و نه به خاطر 
كفتارشان كه مسيح يسر مريم است» بلكه به سبب اين كه خداوند را محصور 
كردند در هويت عيسى يسر مریم كافر شدند. و كافر نشدند به جهت گفتارشان 
كه گفتند : به راستى كه خداوند اوست. به سبب حمل هويت عيسى بر خداوند» 
جه اينكه هويت و حقيقت عيسى به همراه هويت كل عالم» اوست همان خداى 
كه به وجود حقش در جميع عالم برای هميشه تجلی نموده. همجنان كه گذشت. 


و لكن كافر شدند به جهت توصیف‌شان هويت و حقيقت خدا را در صورت پسر 


۱. شرح فصوص (جندى) : ۵۳۳ - ۵۳۲. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


مریم به صورت تعيين. 

آن گاه شیح می‌گوید: «پس, از خداوند. متمایل شدند به عیسی به اينكه خدا را در 
صورت ناسوتی و بشری قرار دادند (چرا؟) از جهت اينكه إحياى مردگان می کرد 
و به سبب گفتارشان (که می‌گفتند: او) پسر مریم است در حالیکه بدون شک او 
پسر مریم است. پس شنونده خیال می‌کند انها (عیسویان) الوهیت را به صورت 
عیسوی نسبت دادند و آن را یعنی (الوهیت) را عين صورت قرار داده‌اند. در 
حالیکه اين کار را نکرده‌اند بلکه حقیقت الهیه را ابتدا در صورت بشری که پسر 
مریم باشد قرار دادند و سپس جدا کردند بين صورت و حکم. نه اینکه انها 
صورت را عين حکم قرار داده باشند. 

يعنى آنها گفتند: إن الله هو اليح ابْنُ مریم يس فرق گذاشتند بين صورت 
مسیح پسر مریم و بين خدا از جهت هویت و نگفتند: الله المسیح بن مریم يس 
شنونده خيال می کند که انها الوهیت قائم به ذات خداوندی را به صورت مسیح 
نسبت داده‌اند در حالیکه چنین نکرده‌اند بلکه فرق گذاشتند در هويت بين 
صورت عیسوی و بين حکم به حمل لاهوت (خداوند) بر هویت عیسوی,واین: 
اقتضاء می کند محصور نمودن الهیت را در عیسی بن مریم. 

شيخ می گوید: «بلکه هویت الهیت را ابتدا در صورت بشری که ابن مریم باشد 
قرار دادند» یعنی هویت الهی را موضوع» و محمول را صورت قرار دادند. يس 
محدود نمودند هویت الهی را و محصور نمودند اين هویت را در صورت ناسوتی 
معین» در حالیکه أن هویت غير محصوره است. بلکه برای اله است هویت کل 
ین بش اوه کرام شاه قبع بت وراه 
هویت الهیه را در عیسی) و بين خطا (به اينكه اله. نیست مگر در عیسی یعنی 
هويت الهیه بما هو هويت الهیه. عیسی است نه غير اوء و به تحقیق الله عين كل 
اشياء است نه در بعضی از اشياء بلکه او در ذاتش مطلق است از هر قید و 


اطلاقی. انجنان که دریافتی. 


آية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۳۱ 


۳ ممد الهمم 

استاد حسن زاده آملی بعد از نقل عبارت ذیل از ابن عربی: 
«فأدى بعضهم فيه إلى القول با لحلول» و آنه هو الله با أحيا به من الوتی؛ و 
لذلك نسبوا الى الکفر و هو الستر لاتهم ستروا الله الذي أحيا الوتی بصورة 
بشریه عیس ی !. 
«فقال تعال: مد كَمَرَ الّذِينَ 71۳1 الله هُوَالْمَسِيحٌ ابْنُ مریم فجمعوا بين 
الخطأ و الکفر في تمام الکلام كله لا بقوطم هو الله» و لا بقوهم ابن مریم 
فعدلوا بالتضمین من الله من حيث أحيا الوتی إلى الصورة الناسوتية 
البشرية بقوهم ابن مریم و هو ابن مریم بلا شك». 

چنین می‌نگارد: 
اين حيرت بعضی را درباره او به عقیده حلول کشاند (كه خدا در صورت عیسی 
حلول کرد و موتی را احيا کرد) یعنی عیسی خداست که احیای موتی می کند و 
نسبت به کفر داده شدند. کفر به معنی ستر زیرا انان خدایی را که احیای موتى 
مى كند در صورت بشری عیسی مستور داشتند. يس خداوند تعالی فرمود: 
«لفَد کر الَِّينَ قَآنُواإنَّ الله هُوَ الْمَسِيحٌ این مریم يس جمع کردند بين خطا 
و کفر در تمام يك کلمه» نه به قولشان هو الله و نه به قولشان ابن مریم. 
مقصود اين است که هویت حق تعالی به صورت عیسی متعین شده و ظاهر 
گردیده است. چنانکه به صورت همه عالم در آمده است که «لا مؤثر فى الوجود 
الات پس خداوند است که در این کلمات موثر است 
اينكه آنان گفتند: خداوند مسیح بن مریم است از جهت تعين هویت حق به 
صورت عیسوی راست ت گفته‌اند و همچنین اينكه عیسی مسیح بن مریم است راست 


گفته‌اند و لکن حصر حق تعالی در صورت عیسی نادرست و باطل است؛ زیرا همه 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
عالم جه غيب و جه شهود صورت حق است نه عیسای فقط. 
يس کفر به معنای صورت عیسی لا مر هویت حق را راست است. اما جمله 
اسمیه با خبر محلی به ألف و لام که افاده حصر محکوم عليه (اللّه) در محکوم‌به 
(مسیح) می‌نماید باطل است. 


نتىحه 


مه ۰ 


الْمَسِيح ان مَرْيمَ* » از ديد كاه آقایان نه از باب اين است که عیسی را خدا 
خوانند» نه از اين باب نيستء بلکه از اين باب است که چرا گفتند فقط عیسی 
خداست» در حالیکه تمام عالم صورت خداست. 

در جهت تقويت اينكه قول آقايان همین است که ما گفتیم و غير اين نيست 
توجه بفرمائيد به مطالبى از ممد الهمم: 

بدان كه اگر كسى از موم صد جيز بسازد و به ضرورت صد شكل و صد اسم 
بيدا آيد و در هر شكلى جندين اسامى دیگر باشد (شکل شير ساختيم در شكل 
شير جندين اسم است مانند سر و گوش) اما عاقل داند كه به غير موم جيز ديكر 
موجود نیست و اين جمله اسامی که بيدا آمده اسامی موم است» که موم بود كه 
به جهات مختلف و به اضافات و اعتبارات لغ است. 

.27 ۰ 0 
به هر رنگی که خواهی جامه می‌پوش 
که من آن قد رعنامی‌شناسم 
بدان که خلق یک صفت است از صفات اين وجود و حیات یک صفت است از 


صفات اين وجود و علم یک صفت است از صفات اين وجود و ارادت و قدرت» 


۱. ممد الهمم: ۳۵۶ - ۳۵۷ 


آي چهارم: لقد کفر الذین... # ۱۳۳ 
و حمله صفات را این جنیر می‌دان. و سماء یک صورت است از صور اين وحود 
و ارض یک صورت است از صور اين وجود و جماد یک صورت است از صور 
اين وجود و نبات و حیوان» و جمله صور را اين چنین می‌دان و الله اسم مجموع 
است و جامم جمله صور و صفات اين وجود است. اين است معنی لا إله إلا الله.' 
به عنوان تأييد آنچه به عرض رسید كوش دل بسپارید به کلام دو فیلسوف 
مسلمء علامه كمنظير محمد تقى جعفرى و شهيد عالىمقام استاد مطهری که بر 
داشت نهایی خود را از عقائد فاسده فرقه مورد نظر بیان می‌فرمایند. 


علامه جعفرى مى فرمايد: 


. اگر با عبارت مختصرى ادا کنیم بايد بگوئیم: در نظر اين عده خدا عين 
موجودات و موجودات عين خداست. اين وحدت را به علت عوامل موافق يا 
مخالف به قدرى با بيج و تاب و مفاهيم رمزاميز و مهر و موم شده و اسلوبهاى 
مختلف بیان كردهاند كه ناچار مسئله از جنبه علمی و فلسفى سر باز زده و با 

م إلى 5 - ۰ 5 5 ع 5 ۲ 
دستورها و قوانين معمولى عقلى و قلبى... و غير ذلك مورد بررسى نمی‌توان قرار داد. 
م۹ 4 ۱ بح . 
دریچه بی غرض خود.حقیقت مقصود را بررسی کنیم در اثبات اتحاد ميان مبدأ و 
موجودات به تمام معنا در افکار بعضی از اين دسته تردید نخواهیم کرد. بلی اگر با 
جدیت فوق العاده و تلاش‌های غير مستقیمی به تأویل کلمات اين عده بپردازيم 

» . کم - 3 
بدون شک عبارات و سخنان گروهی از انها را نمی‌توانیم به هیچ وجه تأویل و 
تصحیح کنیم» يعنى در حقيقت به تناقضات و سخریه عبارات خود گویند گان مبتلا 
خواهیم شد." 

۱. ممد الهمم: ۹ (مخال موم از عزیز الدین نسفى است). 


۲ مبدء اعلی: ۷۱. 


۳ هماد: ۷۲ 


۴ # آیات العقائد (توحید) 


۳ وحاصل مقصود را با دو کلمه بیان می کنیم: خدا عین موجودات و 
موجودات عين خداست. یعنی در حقيقت و واقع یک موجود بیشتر نداریم آن 
منفی» خواه خدا بوده باشد (در نظر مادی‌ها) و يا ساثر موجودات غير از خدا (در 
نظر وحدتی‌ها) يا آنچه که هست اسمش خدا است (در نظر وحدتی‌ها) يا آنجه 
كه هست اسمش ماده است (در نظر مادی‌ها) يس یک حقيقت است. تنها نزاع و 
مناقشه در لغت آن حقیقت است نظیر اختلاف اللهء خداء تاری» گاد» ... و غيره که 
فقط از تاخیه لفط است: وچس: 

؟. مکتب وحدت موجود با روش انبیاء و سفراء حقیقی مبدء اعلی تقریبا دو 
جاده مخالف بوده و به همدیگر مربوط نیستند» زيرا انبیا همگی و دائماً بر خدای 
واحد ماوراء سنخ اين موجودات مادی و صوری تبلیغ و دعوت کرده‌اند و معبود را 
غير از عابد تشخیص, و خالق را غير از مخلوق بیان کرده‌اند. 

ما ویژگی‌های دیگر اين مكتب را اختصاراً مورد بحث قرار من دهم 

الف: از خواص اين مکتب اين است که عقل و فهم و علم و معرفت را به کلی 
حجاب تاریک تشخیص داده و دانشمندترین علما و فلاسفه عالم بشریت در نظر 
اعضای اين مکتب مانند حیوانات لايعقل می‌باشند. 

ب: عبادات و تکالیف فقط وظایفی برای تنظیم معاش دنیوی و يا وصول و 
اتحاد با ذات خدائی است و اگر برای کسی این حالت دست داد تمامی تکالیف از 
او ساقط است و به آیه: #وَاعبد ریک ختّی يَأِيكَ لبقن نيز استدلال کرده‌اند. 

در صورتی که پیغمبری از بیغمبران حقه تا واپسین نفس, خود را بدون تکلیف 
ندیده و تمامی عمر را عمل به شریعت خود نموده‌اند علاوه بر اين» همین واصلین عظام 
به استثناء حالات تجسمی غالباً اعتراف به شک و جهل کرده‌اند» چنانکه بیان خواهد شد. 


۱ هماد: ۰۷۲ 


۲ سورة حجر (۱۵) أنة ۹ 


آية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۳۵ 
ج: اختلاف عقائد در عالم بشريت برای اين مکتب نامفهوم است چنانکه از 
مشاهیر اين مکتب نقل شده است: 
عقد الخلائق في الاله عقائداً و انا اعتقدت جميع ما اعتقدوه' 
(خلائق در مورد اله و [معبود] اعتقاداتى دارند و من.به تمامى اين اعتقادات 
معتقدم). 
وق برست | فتاه درس سكاو ونيف کی رنوت رغوت و كاله 
پرست. حيوان پرست. ماده يرستء همه و همه در نظر اين مكتب حق و مطابق 


واقع اند. زيرا تمامی اين مفاهیم اجزای مختلفی از خدا هستند...." 
واينك از استاد مطهرى بشنويد: 


عرفا هميشه مستى را به آن معنا كه خود م ىكويند بر عقل ترجيح 
می دهند. 
آنها حرف‌های خاصی دارد» توحید نزد آنها معنای دیگری دارند» توحيد آنها 
وعدت هو امه ی اس که كر انان يه قحا برهك فيه مهف ار 
[حرفی و غير اصیل] بيدا می کند. 
در اين مکتب انسان کامل در آاخرء عين خدا می‌شود. اصلا انسان کامل حقیقی. 
خود خداست و هر انسانی که انسان کامل می‌شود. از خودش فانی می‌شود و به 
دق ر 
ما در مباحثى مستقل حدوداً در ۲۵ جلسه به رد و ابطال (اصالت وجود» وحدت 
وجود. تشکیک در وجود و وجود اطلاقی) پرداختيم و در آنجا ادله آنهارا 
مخدوش و مبانی باطل آنها را آشکار نمودیم. 


۱. نگاه كنيد به فتوحات مکیه (ابن عربی) ۳: ۱۳۲؛ فصوص الحکم: ۵ (تعلیقات ابوالعلاء عفیفی). 
8 مبدءاعلی: رش 


۳ انسان كامل (شهيد مطهری) : ۱۲۶ ؛ مجموعه آثار شهيد مطهری ۲۳: ۰۱۶۸ 


۶ * آیات العقائد (توحيد) 


مبانی که برخلاف فطرت است و مثبت عقلی هم ندارد و از نظر عقل منفى 
ات" 

و در فرمايشات علامه جعفری هم دقت نمودید كه فرمودند از خواص این 
مکتب اين است که عقل و فهم و علم و معرفت به کلی حجاب است. 

و آن‌گاه که از وحدتی‌ها سوال می‌شود چه شد؟ در این مکتب که شما همه 
چیز را یک حقیقت می‌دانید پس کفر و کافر و مكفر معلوم نشد؟ می گویند: 
«طور وراء طور العقل» يعنى با عقل اين حقایق را نمی‌شود فهمید و با نسبت‌هایی 
همچون نمی‌فهمید و امثال ذلك رد می‌شوند. 

چونکه بی رنگی اسیر رنگ شد موسبی با موسیی در جنگ شد 

می‌خواهند بگویند حقيقت وجود یک چیز است و در واقع فرعون و موسی 
یکی هستند و چون رنگ تعین گرفتند یکی شد موسی و دیگری فرعون. 

و چون هر یک از تعين خود خارج شوند بیش از يك چیز نیستند. خوب اين 
حرف‌ها اساساش نادرست و مخالف صریح اصول وحی است لذا همیشه تا کید 
داریم لا اقل (العیاذ بالله) فرمایشات معصوم را هم در ردیف آراء بشری قرار داده 
سری هم به سخنان آنها بزنيم تا دچار اين سياه چاله‌ها و حفره‌های عمیسق و 
وحشتناک اعتقادی نشویم. 

ضمنا اين جمله آقا حضرت امير لل را هم در نظرتان باشد كه همیشه 
فرموده‌اند به ما مراجعه کنید. خداوند مأموريت اخراج انسان‌ها را از ظلمات به 
سوی نور - به استناد آیه يكم سوره ابراهیم «ْخرح لاس من الظلات إل الور - 
به پیامبر اکرم محول فرموده. اینک به بیانات نورانی ذیل از نهج البلاغه دقت 
بفر مایید: 


.١‏ به كتاب «سنخیت» عینیت 5 تباین » (تقریرات دروس اعتقادی وت الله سید حعقر سیدان)؛ 


مراجعه شود. و ساير مباحث نامبرده شده در متن - إنشاءالله تعالى ‏ به زودى جاب خواهد 


اية چهارم: لقد کفر الذین... * ۱۳۷ 
َالتَمِسُوا ذلك مِنْ عند غلابم عیش العلم وَمَوْتُ الجهلء هُمْ الَّذِينَ 
کم حُكْمُهُمْ عَنْ علمهن وَصمْتهُمْ عن منطقهم وَظَاهِرُهُمْ عَنْ 
بَاطِنهِمْء لأ اون الدّينَ ولا علض ون فيه فَهُوَبَنْنَهُمْ اه اوق 
وصافت تاعاق" 
همانا رستگاری را از اهل آن (اهل‌بیت پیامبر ب ) جستجو کنید. که به حقيقت 
آنهاء حیات بخش دانش و از بين برنده نادانی هستند. تنها آنهایند كه حکمشان 
شما را از علمشان و سکوتشان از منطقشان و ظاهرشان از باطنشان خبر می‌دهد» 
نه با دين خدا مخالفتی و نه در دين خدا با یکدیگر اختلافى دارند. دين در 
میانشان گواهی صادق و خاموشی گویاست. 

آری این بزر گوارن کسانی هستند که در خلقت. اساس و ر کن هستی, و مایة 
حیات» و ناظر و شاهد بر علقت‌انده علمی نیست مگر خداوند به آنها مرحمت 
رده که انها :معن هت 
به حديث ذیل توجه بفرمایید: 
الشیعة فقال: يَا مد ِن الله ارك و تعال یرل هرد بو خدانیته نّم لى 
مدا وَعَلِيََوَفَاطظِمَة فمکتوا آلف دَهُر نم حل جيم الاشیاء فَأَشْهَدَهُمْ 
و اه 2 
خلقها و 
يَسَاءُونَ و محرمُون مَا يَسَاءُونَ ون يَشَاءُوا 


| 


6 م ۲ و و وم مر ام 3 ر ه و + و 9 ا 
جری طاعتهم علیها و فوض أمُورَها إِلَيْهِمْ فم مجل ون مَا 
لذ أن باه الله او و عا 


۱ 


۱۳۷ نهج البلاغه» خطبة‎ .١ 
.۵ اصول کافی۱ : ۴۴۱ حدیث‎ ۲ 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
امام جواد ّا به محمد بن سنان فرمودند: 
(ای محمد! خدای تبارک و تعالی دائماً در یکتائی‌اش تنها و منحصر به فرد بود. 
سپس محمد و على و فاطمه !2 را آفرید و انها هزاران دوران گذراندند. سپس 
خداوند تمامی اشیا را خلق فرمود و این بزرگواران را بر آفرینش تمام هستی 
شاهد كرفت و اطاعت انها را بر جمیع هستی تکویناً فرض نمود و تمامی امور و 
شئون هستی و دخل و تصرف در آنها را به آنها واگذار نموده يس حلال و حرام 
به دست آنهاست و هرگز اراده چیزی نمی‌فرمایند مگر آنچه را خدای تبارک و 
تعالی بخواهد. 
آن گاه امام جواد ل فرمود: ای محمد اين است حقیقت و خلاصه دیانتی که 
هرکه بر آن پیشی كيرد و از آن جلو بیفتد از دين خدای خارج شده و هركس از 
آن فاصله گرفته عقب بماند هلاک می‌شود و تنها آنهائی که همراه و ملازم اين 
دين باشند به حقيقت و سعادت می‌رسند. يس ای محمد بن سنان از آن جدا مشو.) 
بنابراین با توجه به احادیث بسیاری که در اين زمینه یعنی اعتصام به محمد و 
آل محمد 844 رسیده است» فاصله گرفتن از قر آن و عترت پیامبر يه و مراجعه 


a ۰‏ مه ۰ ۰ 
نکردن به کلمات نورانی آن بزر گواران سزاوار نیست و بسی جفاست. 


لم تر ای رَبك كيف مد الظل... 


قال الله تعالى: 


فا سر 


و تدر ل و 
۳ رَبك کیّف مّد الظل ولو شاء لجعله سَاكِنا ثم جَعلنا 


شم عليه تلا * نم قبَضتاه لا قبضا را 
(سورة فرقان (۲۵) آيه ٤٥‏ -55) 
آیا ندیدی که پروردگارت چگونه سايه را گستراند؟ 
اگر خدا می خواست أن را ساکن می ساخت. 
آن كاه خورشید را دلیلی بر آن سایه قرار دادیم؛ 


بررسی واژه‌ها و تبيين أيه 
«ألَئر» در اینجا -و نيز درجاهای دیگر قرآن - كاه به معنای «لم تعلم» (آيا 
نمی‌دانید) است؛ و در معنای خودش نيز گاه دیدن با چشم مقصوداست و كاه 
بينش بصیرتی و قلبی» و نيز ممكن است هر دو معنا مراد باشد. 
لیر در اینجا یعنی آیا قدرت خدا را نمی‌نگری که... . 
«الظُّلّ 4 معنای لغوى اين واژه «سايه» است. در مفردات راغب - ذیل ماد؛ 
ظل ‏ آمده است: 
ال اصح و هو آعم من الفيء؛ فإنه بقال: «ظِلٌ الیل و «ظِلٌ 
ال و بال لكل موضع 1 تصل إل ال عل و لا یقال ال لا نا 
زال عنه الشمس. 
و يُعَبر بالطل عن العزّة و الَنْعَة» و عن الرّفاهة؛' 
ظل: ضِدٌ خورشيد (و نور آفتاب) است و از « فی» (سايه) اعم مىباشد؛ زيرا گفته 
می‌شود: «ظل شب» و «ظل بهشت» و به هر جایی که نور خورشید به آن ترسد 
«ظل» گویند؛ و (لیکن) « فئ» (سایه) به کار نمی رود مگر بر آنچه خورشید از آن 


زايل شده (وغروب كرده) اسنة. 


.۵۳۵ : مفردات الفاظ القرآن (راغب اصفهانی)‎ .١ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
از عزت و قدرت مندی (شکست ناپذیری) و از رفاه (و اسایش) نيز به واژه 
«ظل»تعبیر مى! ورند. 
لیکن براساس یک حديث مقصود از آنء فاصلة ميان طلوع فجر تا طلوع 
خورشيد می‌باشد. در تفسير قمى از امام باقر َا نقل شده كه فرمود: 
الظل ما بين طلوع الفجر إلي طلوع الشمسء' 
ظل. ميان طلوع فجر تا طلوع خورشيد است. 
روشن است كه امام نيه نمی‌فرماید که متحصراً مقصود از «ظل» تنها فاصله 
زمانی بين سپیده‌دم و طلوع خورشید است» و انجا که در حديث؛ مطلب در مفهوم 
و معنایی ویژه منحصر نگردد و عبارت یا واه ظرفیت تحمل معنایی را دارا باشد 
و آن معنا با تعالیم وحی (آموزه‌های قرآنی و حدیثی) ناسا زگاری بيدا نکند 
مى توان ديكر احتمالات را نيز مطرح ساخت. از اينرو می‌توان 55 مراد از 
«ظل » سپیده‌دم تا طلوع خورشید. و يا مطلق سايه است. 
توضيح اينكه برخحی گفته‌اند: در جهان سه جیز وحود دارد؛ «نور» » «ظلمت» و 
«ظل» معناى نور و ظلمت (تاريكى) روشن است» و مقصود از «ظل» همان زمان 
يس از سپیده‌دم است كه نه نور (و روشنايى) محض است و نه ظلمت (و تاريكى) 
مطلق و از پا کیزه‌ترین اوقات روز به شمار می‌آید؛ زیرا از تاریکی محض» طبع 
انسان نفرت دارد و هیچ چیز در آن دیده نمی شود از سویی نور آفتاب هوا را 
گرم می‌سازد و چشم را می‌زند. به همین جهت است که بهشت به «ظِل عدود4 


(سایه‌ای مدام و پیوسته) توصیف شده انت" 


أذ تفسين قمین: ۷: 118 

؟. نگاه كنيد به, تفسير صافی؟ : ۱۷؛ در روايت دیگری - كه در تفسير قمى (ج ۱ ص ؟1) 
آمده است - امام باقر لا در پاسخ مرد نصرانى فرمودند: زمان ميان طلوع فجر تا طلوع 
نوشن ار ساعات سفنت SE‏ (يخار الأنوارء 2 ۳۱۴): 


آیة پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۴۳ 

يس تا اینجا معنای آیه اين است که: آيا نمی‌نگری که چگونه خدا سایه را 
می کشاند يا سپیده‌دم را می‌آفریند؟ 

اين کار» نمايش قدرت الهی است که جهان بیکران و خورشید و سيارهها را 
به گونه‌ای در فواصل معين قرار داد که جنين پدیده‌هایی شکل می گیرد. 
بنابراین» #أ1 تر بعش آنا وت عدا راكب نکر ؟ آیا آفرینش الهی را مشاهده 
نمی كنى؟ 

#وَلَوْ شَاءَ لَعَلَهُ سَاكًِا4؛ اگر خدا می‌خواست سايه را ثابت قرار مىداد. 

اکن تا اجرام سماوى از جمله زمین» خورشيد, ... را از حر كت باز می‌داشت» 
سايه ثابت می‌شد. کوتاهی و بلندی سايه و از بين رفتن آن - در خط استوا و آنجا 
که خورشيد قائم و عمود بر زمين می‌تابد - ناشی از حر کت زمين به دور خودش 
و به دور خورشید می‌باشد. 

لانم جَعَلَمَا الشَمْس 2 عَلیّه دلیلاگه؛ سپس خورشید را دلیلی بر سایه قرار دادیم. 

اين دلیل بودن به دو جهت است: 

. اگر خورشيد ‏ يعنى نور - نبود. سایه» مشخص نمی‌شد؛ از باب شناخت 
جيزها با مفاهيم ضدشان, به وسيلة نور» درمى يابيم كه تاريكى و سايه جيست. 

؟. تابع بودن و پیروی كردن سايه از خورشيد كه در طول روز سبب نوسان 
سايه می‌شود. در آغاز طلوع خورشيد و هنكام غروب. سایه‌ها بلند است و هراندازه 
که به نیمروز نزديك تر شویم سایه‌ها کوتاه‌تر می گردد» و به اين وسیله زمان» و 
مقداری که از روز گذشته يا باقی مانده مشخص می گردد. 

ثم قبَضْناهُ ین تا یی را6» سپس به آسانی و با سهولت (یاند ک‌اندک و به 
آرامی) آن سایه را سوی خودمان قبض می كنيم [و از دیده‌ها پنهان می‌سازیم]. 

دلیل اين آسانی نیز اين است که ایجاد جهان هستی برای خدا زحمتی ندارد و 


۴ #» آیات العقائد (توحید) 


نگه‌داری آنها نيز او را خسته و درمانده نمی‌سازد «وَلايَوُوتهُ حفظهع6 + حفظ 
آسمان و زمين خدا را به زحمت نمی‌اندازد. 
در اینجا نکته شایان توجه واژه #إلیتا)؛ سوی ماء است. بسیاری از تفسیرها از 
اين واژه گذشته‌اند و نوضیحی نداده‌اند لکش در تفسير صافى آهذة اشيت: 
AC E‏ »ياي ار ۱ : م مه 22۱ 1 
ثم قَبضْنَاهُإِلَيْنَا4 أي آزّلناه بايقاع الشعاع مَوقعه. لا عبر عن احداثه بالمدٌ - 
ب 5 دسم 7 5 .۰ 0 : 
الفا" 
«سیس سوی خودمان قبض می کنیم» یعنی با واقع ساختن شعاع زو موقعیت زمین 
و] خورشید در جای خودش. سایه را از بين می‌بریم. از انجا که از احداث سایه 
به «مّد» به معنای تسییر (سیردادن و گستردن) تعبیر آورد از ازاله‌اش به قبض 
سوی خویش تعبیر کرد که به معتای«کف» (جمع‌اوری و به هم ضمیمه کردن) 


اسك 
بنابراين» تعبير لین بدان جهت است كه از بين بردن سايه (و جمع كردن 
آن) به اراده و خواست خداست؛ چنان که ايجاد آن به ارادۀ حضرت حق می‌باشد. 
به اين ترتیب» بسيار روشن است كه اين آيه با بيانى رسا يك امر طبيعى 
جغرافيايى و نجومى را مىنماياند و هيج گونه پیچیدگی در الفاظ و عبارات آن 
وجود ندارده نمایشن قذرت آلهی است و توجه دادن بند كان نه آفرید کار هسستی از 
راه آثار و فا آفرینش. 
لکن آن‌گاه که به سخنان فلاسفه و اهل عرفان - در اين زمینه - بنگریم با 


۱. سورة بقره (۲) أيه ۲۵۵. 

۲. در متن تفسیر صافی «المدٌ - بمعنی التیسیر» آمده است که ظاهرا اشتباه چاپی است زیرا 
«تیسیر» از ماده «یسر» می‌باشد که با «مد» (گستردن) همخوانی ندارد. 

۳ تفسیر صافی ؟: ۰۱۸ 


أيه پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۴۵ 
تفسیرها و تأویل‌ها و سخنان بی‌اساس و دور از ذهنی روبه‌رو می‌شویم که ه ركز 
با ظاهر آیه ساز گاری ندارد. و نيز با اصول وحیانی و اعتقادات دینی در تنافی 
است. اکنون سخنان اهل فلسفه و عرفان را می آوریم و قضاوت را بر عهدة 
خودتاد می گذاریم. 
سخن فلاسفه و اهل عرفان 

بعضی از بزرگان مکتب غرفان این آيه را به گوته‌اي نادرست براساس پیش 
فرض‌های ذهنى شان تفسیر کرده‌اند و معناهایی را مطرح ساخته‌اند که با ظاهر أيه 
ناساز گار است وبا مفهوم آن هیچ ارتباطی ندارد. البته روشن است که برداشتها و 
استنباط‌های گوناگون از قرآن با در نظر گرفتن ملاک‌ها و ضوابط خاصء هيج 
اشکالی ندارد» قر آن دارای ظواهر. حقايق» لطایف و اشاراتی است که هركس 
بداندازة ظرفیت و توان علمی‌اش می‌تواند به مراتبی از انها دست یابد. 

لیکن هر گونه تفسیری بايد در قلمرو ويه صورت گیرد و هر نوع تحمیل معنا 
و پیش ساخته‌های ذهنی بر آیات. خطاء و کاری بس خطرناک است. 

بعضی از ملاک‌های مهم در اين زمينه چنین است: 

.١‏ آيه به گونه‌ای تحمل معنای مطرح شده را دارا باشد. 

۲ ای مورد نظرء بر اساس حدیث معتبر» در معنایی ویژه انحصار نیابد. 

aE a SAE aS‏ دم وگ 
آيات قرآن و احاديث امامان 24 تنافى نیابد. 

با توجه به اين معيارهاء می توان معنایی را به عنوان یک احتمال در آيهء مطرح 
ساخت و گرنه تحميل افكار بر قرآنء همان تفسير بهرأى است كه پیامبر اكرم و 
امامان لي به شدت از آن نهى كردهاند و هركس جنين رويهاى را در تفسير قرآن 
در پیش گیرد. خودش گمراه است و ديكران را گمراه می‌سازد و سر انجامی جز 


۶ آیات العقائد (توحید) 


دوزخ در بى ندارد.' برای كه قلمرو برداشت‌های ناصواب از قرآن روشن کو 
نخست سخن برخى از آنان را می آوريم. 
۰ ۲ 
سخن ابن عربی 
متن سخن ابن عربی» در تفسير اين ع آیه» چنین است: 
ل تر إل رب كيف مَدّ الظلْ 4 بالوجود الاضاني. 
اعلم أن ماعيّات الأشياء و حقایق الاعیان» هي ظل الق و صفة عا 
الو جود الطلق. فمذها: اظهاه‌ها باسمه النور الذي هو الوجود الظاهر 
الخارجي» الذي يَظْهّر به كل شيء و يرز کتم العدم إلي فضاء الوجود؛ أي 
الإضاني. 
ْوَلَو شَاءَ مجَعلَهُ اکتا أي ثابتاً في العدم الذي هو خزانة وجوده (أي ام 
الكتاب و اللوح المحفوظ الثابت وجودذ كل شىء فيهما في الباطن و حقيقته 
لا العدم الصرف - بمعني اللاشيء - فانه لايقبل الوجود اصلا. و ما ليس 
له وجودٌ في الباطن و خزانة علم الحق و غيبه» لم یمین وجوده أصلاً في 
الظاهر؛ و الإيجاد و الإعدام ليس الا إظهار ما هو ثابت في الغيب و إخفاؤه 
فحسب؛ و هو الظاهر و الباطن» و هو بكل شيء عليم. 
نم جَعَلْنَا شمس العقل «عَلبه6 أي الظل دلبلا( هي إلي أن حقیقته 


۳1 


.١‏ روايتهاى بسيارى در نكوهش تفسير به رأى در منايع شيعه و اهل نسنن آمده است از حمله 


در توحیدصدوق: ۶۸؛ بحارالانوار ۸٩‏ ۱۰۷؛ سنن ترمذی ۴: /72, حديث ۴۰۲۲ - ۴۰۲۴ ؛ تفسير 
ثوری: ۶ ؛ جامع البیان(طبری)۱: ۵۴ ؛ الجامع لاحکام القر آن (قرطبی) :١‏ ۳۲. 

۲ شایان توجه است که اين سخن در تفسیر القر آن الکریم - که به نام وی چاپ شده است - 
آمده است. بسیاری براین باورند که اين نسبت اشتباه می‌باشد و اين تفسير اثر ملاعب‌دالرزاق 
کاشانی است که از شا گردان با واسطه ابن عربی به شمار می‌رود. 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربک كيف مدالظل * ۱۴۷ 
غبء وجوده؛ و الا فلامغايرة بینهیا في الخارج. فلایوجّد إلا الوجود 
فَحسب؛ إذ لو ینکن وجو ان شين فلايَدُلٌ على کونه شيئاً غير 
الوجود الا العقل. نم با اه إا بإفنائه #تَنْضًا يَسِيرًا4 لأنّ کل ما 
و لمر ا و قم و وس الام ا 

0 2 ًَ 
وسَيَظْهّر کل مقبوض, عا قليل» في مظهر آخر. والقبض دلیل علي آن 
الإفناء» ليس إعداماً حضاء بل هومنع عن الانتشار في قبضته التي هي 
العقل الحافظ لصورته وحقيقته أزلاً وأبداً؛' 
«آيا پروردگارت را نمىنكرى كه چگونه سايه را كش داد» به وجود اضافى. 
بدان كه ماهيّات اشيا و حقايق اعیان, ساية حق و صفت عالم بودن وجود مطلقاند. 
از ايزروء گسترش ماهیات. آشکار ساختن آنهاست به اسم حق» آن اسم نورى که 
همان وجود ظاهری خارجی می‌باشد و به آن اسم» هرچیزی آشکار می‌گردد و 
عدم. به فضای وجود اضافی بروز می‌یابد. «اگر خدا می‌خواست سایه را ساکن 
می‌ساخت» ؛ یعنی در عدمی که خزانة وجود او است ثابت قرار می‌داد (یعنی ام 
الکتاب و لوح محفوظ که باطن و حقبقت هرچیزی در اين دو جا محفوظ است) 
نه در عدم محض - به معنای لاشیء (هیچ چیز) - زیرا عدم صرف هرگز وجود 
را نمی‌پذیرد (و برنمی‌تابد). 
و آنچه در باطن و خزانة علم حق و غيب آن» وجود ندارد. هركز امکان ندارد در 
ظاهر وجود یابد. ایجاد چیزی جز اشكار ساختن آنچه در غيب ثابت است. 
نيست و اعدام چیزی جز يوشيده داشتن آن» نمىباشد. 
و اوست ظاهر و باطنء و او به هرجيزى داناست. 
«آنكاه قرار داديم» خورشيد عقل را «بر او» يعنى بر سايه «دليلى» كه هدايت 


می كند به اينكه حقيقت أن [سايه] غير از وجودش می‌باشد. 


. ۸۶ :۲ تفسير القرآن الكريم (منسوب به ابن عربی)‎ .١ 


۸ * آیات العقائد (توحید) 

و گرنه در خارج میانشان مغایرتی نبود و تنها وجود یافت می‌شد و بس؛ زیرا اگر 
وجودش امکان نداشت. چیزی نبود. يس تنها عقل است که دلالت می‌کند آن 
چیزی جز وجود است. 
«سپس أن را سوی خودمان برگرفتیم» به فانی و نابود ساختنش به «قبضی 
آسان» ؛ زیرا [اين تحول که] هر آنچه از موجودات در هر زمان فانى 
می‌شوند و از بین می‌روند. در قباس با آنجه بر آنها گذشته. آسان واندک است؛ و 
هر مقبوض (و گرفته شده‌ای) اند کی بعد. در مظهری دیگر آشکار می‌شود. و قبض 
(و گرفتن) دلیل بر این است که افناء (و نابودسازی) اعدام محض نیست. بلکه 
افناء» منع از انتشار [ چیزی می‌باشد که ] در قبضة اوست. که همان عقلی می‌باشد 
که در ازل و ابد -نگه‌دارندة صورت و حقیقت آن است 

همچنین ابن عربی در باب ۶٩‏ فتوحات (در ذیل شرایط نماز جمعه) از این أيه 

سخن به ميان می آورد و می‌نویسد: 

قال تعالی: #أل تر ٍل رَبك كيف کیّف مد الظّلّ» نم م قال: م جَعَلْنَا السشّمْس عَلَيْهِ 
AAS‏ 
هو إظهارٌ 4 وجو عَينِك قا ظرت یه من حیث أحديّة ذاه في هذا لام و 
إن تظرت یه من یث أحديّة فعله في إيجادِك في الدلالة و هو صله 
ا عة نها لا مد لد ین شرطها تا زاد على الَاحِدِ فمن راعی 
هذه العرفة الإهيّة قال بصلاعما قبل الزَّوالٍِ لأنه مَأْمُورٌ بالنظر إلى ربّه في 
هذه الحالٍ وَانْصلٍ يُناجي ربّه و يُواجهُه في قِبلته. وَالصَّمِيرُ في عَلَيِه يَطلبّه 
آقرب مَذکُور و هو ال و يُطلبّه الإسم الرّب وإعادته على الرّبّ أوجه 
قإنه بالشمس صرب الله اكثل في رود 6 اب ماحل تب 
رون ربكم گا ترون الشمس بالظّهيرة أي وَقت الظهر. 


آي پنجم: الم‌تر إلى ریک كيف مدالظل * ۱۴۹ 
و أراد عند الاستواء بقبض الظّل في الشخص في ذلك الوقت لعموم النور 
ذات الرائي و هو حال فنائه عن رؤية نفسه في مشاهدة ربه. 
ثم قال: قم ِا َْضًا يَسِيرَا4 و هو عند الاستواء ثم عاد إلى مده 
بدلوك الشمس و هو بعد الزوال فعرفه بعد الشاهدة كا عرفه الأول قبل 
الشاهدة و الخال الخال قال إن وقت صلاة الجمعة بعد الزوال لأنه في هذا 
الوقت ثبتت له المعرفة بربه من حيث مده الظل. 
و هنا تكون إعادة الضمير من #عَلَيه» على الرب أوجه فانه عند الطلوع 
يعاين مد الظل فينظر ما السبب في مده فيرى ذاته حائلة بين الظل و 
الشمس فينظر إلى الشمس فيعرف من مده ظله ما للشمس في ذلك من 
الأثر فكان الظل على الشمس دليلا في النظر و كان الشمس على مد الظل 
دللا ق الا بر 
و من لم يتنبه هذه المعرفة إلا و هو في حد الاستواء ثم بعد ذلك بدلوك 
الشمس عاين امتداد الظل من ذاته قليلا قليلا جعل الشمس على مد الظل 
دليلا. فكان دلوكها نظير مد الظل و كان الظل كذات الشمس فيكون 
الدلوك من الشمس بمنزلة المد من الظل. 
فالمؤثر في المد انا هو دلوك الشمس و المظهر للظل انا هو عين الشمس 
بوجودك فقام وجودك في هذه المسألة مقام الألوهة لذات الحق لكونه ما 


أوجد العالم من كونه ذاتا و نما أوجده من كونه إها. 


ارت در ماز نه همير' صورت آمده | ست: «و من لم يتنبه هذه المعرفة الا وهوفي حد 
الاستواء»» لکن اشتباه به نظر می رسد و صحیح آن جنين است: «و ۸ يتنبه هذه المعرفة الا من 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
فانظر يا ولي مقام ذاتك من حيث وجودك تر ما آشرف نسبته فوجودل 
وجود الحق إذ الله ما خلق شيئا إلا باحق و بمیل الشمس عنك یمتد ظلك 
فهي معرفة تنزيه جعل ذلك دليلا لتعتقده فإن الشمس تبعد عنك و كلما 
بعدت عنك نبهتك أنك لست مثله و لا هو مثلك إلا أن يحجبك عن 
رؤيتها فهو التنزيه الطلق الذي ينبغي لذات الحق. 
كا أنه في طلوعها و طلبها إياك بالإنقاء إلى الاستواء تشمر ظلك شيئا بعد 
شيء لنعلمك أن بظهورها في علوها تمحوك و تفنيك إلى أن لا تبقي منك 
شيئا من الظل خارجا عنك و هو نفي الاثار بسببك و لهذا لم تشرع الصلاة 
عند الاستواء لفناء الظل فلمن ذا الذي يصلي أو إلى من تواجه في صلاتك 
والس عل راسك 
خداوند متعال فرمود: َر لل رَبَّكَ کف مَدَّ الظَّلّ4؛ آيا نديدهاى که 
يروردكارت چگونه سايه را گسترده است؟ سپس فرمود: نم جَعَلْنَا الشمْس 
عَلَيْهِ ليلا ؛ آن گاه خورشيد را بر آن دليل كردانيديم. 
به ما امر نمود سویش نظر کنیم. و نظر كردن سوی او شناخت اوست. لکن از آن 
جهت که سایه را گستراند. و آن» اشکار نمودن وجود توست. پس در اين مقام از 
جهت احدیت ذاتش به او نظر نمی کنی, بلکه فقط از جهت احدیت فعلش در 
ایجاد تو در دلالت -سویش می نگری. و آن [احد بودن فعل الهی مانند] نماز 
جمعه است که برای منفرد جایز نیست» چون از شرائط أن بیش از يك نفر بودن 
است. يس کسی که اين معرفت الهی را رعایت نموده قائل به جواز نماز جمعه 


قبل از زوال شده است. چرا که بنده مأمور به نظر جانب پروردگارش در این 


.۴۵۹ - ۴۵۸ :۱ فتوحات مكيه (۴ جلدی)‎ .١ 
.۴۵ سورء فرقان (۲۵) أيه‎ ۲ 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل ۶ ۱۵۱ 
حال است. و نمازگزار با پروردگارش مناجات می کند و در قبله اش با او روبه 
رو مى گردد. 
نزدیک ترین مرجع - که سایه باشد -ضمیر در #عَلَيّْهِ4 را تقاضا می کند 
چنانچه اسم «رَبّ» نيز جنين تقاضایی دارد. و بر گشت ضمير به «رَّب» بهتر 
است. 
زيرا خداء ديده شدنش در قيامت را به خورشيد مَل زد و بر زبان پیامبرش 
فرمود: پروردگارتان را - بسان خورشيد هنگام ظهر - می بينيد. 
مراد خدا از قيض سايه در شخص. هنگام استوا اشک که نور دو ق وقت ذات 
بيننده را فراگیرد. و آن هنگام فنای او از دیدن خود و غرق شدنش در مشاهده 
رب است. 
آنگاه فرمود: ن قَبَضنَاه ان قَيْضًا سرا ؛ سيس 9 [سابه | را اند ک‌اندک 
سوی خود بازمی گیریم. و این در وقت استوا است. با ميل خورشيد يس از زوا 
دوباره سایه را گستراند. يس گسترش سایه را - بعد از مشاهده بیان نمود چنان 
که نخست قبل از مشاهده ان را معرفی کرد. و حال [بعد از مشاهده] همان 
حال [قبل از مشاهده] است. [ کسی که اين را لحاظ نموده] وقت نماز را بعد از 
زوال دانسته است. زیرا معرفت پروردگار - از جهت گسترش سایه - در اين وقت 
برایش پابرجا می گردد. در اینجا باز گشت ضمير عليه به «رَب» وجیه تر 
است. زیرا هنكام طلوع خورشید. انسان گسترش سایه را می بیند و در جستجوی 
سبب أن بر می‌آید. يس مشاهده می کند که ذاتش بين سايه و خورشید حائل 
است. يس به جانب خورشید نظر می کند و از گسترش سایه. به اثر خورشید در 
أن پی می برد زیرا - در نظر سايه دلیل بر خورشید است. و - در اثر - خورشید 
وليل يو كتكرش سانه اسك و کسی به این ر فت :هن ونيد که ورد انشا باکت 


سپس با ميل خورشيد [از حد استوا], گسترش سايه را از ذات خود کم کم 


۲ * آیات العقائد (توحید) 


مشاهده کرده. خورشید را دلیل بر ان قرار می دهد. يس ميل خورشيد بسان 
گسترش سایه. و سايه مانند خود خورشید است. بنابر اين ميل خورشید همچون 
کت تن سابه است. 

يس مؤثر در گسترش سایه. ميل خورشید و آشکار کنندۀ سایه به وجود تو - 
عين خورشید است. يس وجود تو در اين مسئله. قائم مقام الوهیت برای ذات حق 
شده است؛ چون خدا عالم را از آن جهت که ذات است نیافرید. بلکه از آن 
جهت که «إله» است يديد آورد. حال ای دوست. مقام ذاتت را از حیث وجودت 
بنگر! خواهی دید كه جه نسبت والایی دارد! زیرا وجود توء وجود حق است؛ 
چون خداء چیزی را جز به حق نيافرید. 

و با تمایل خورشید از تو سایه‌ات گسترده شود. و اين شناختی از سر تنزیه است 
كه أن را دلیلی قرار داد تا به او معتقد شوی, زیرا خورشید از تو فاصله كيرد و 
هرقدر از تو دور می‌شود | گاهت می نماید که تو مثل او نیستی و او مانند تو 
نیست. مگر اين که از دیدنش محجوبت نماید که اين همان تنزیه مطلق شايستة 
ذات حق است. ۱ 
چنانچه خورشید با طلوعش و رساندنت به حد استوا کم کم سایه‌ات را محو می 
كندء تا به تو بفهماند که با ظهور و برتريش نابود و فانیت می‌کند تا انجا که 
سایه‌ای از تو باقی نگذارد و این نفی انار اف تست نواهت 

از این روء نماز هنگام استوا ‏ به جهت فنای سایه - جایز نشده است» زیرا برای 
چه کسی [هنگام استوا] نماز می‌خواند يا در نمازت به جانب کی روی آوری در 


حالی كه خورشید بالای سر توست. 


.١‏ ظاهرا چون شيخ در مکه مکرمه بوده اين خواطر به ذهنش رسیده و از این مطلب غافل شده 
که در اغلب نقاط جهانء هنكام ظهر سایه محو نمی‌شود. 


أي پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۵۲ 
سخن ابن عربی در فصوص الحکم 
ابن‌عربی دربار؛ اينکه جهان هستی «ظل الله (ساية خدا)» است» چنین 
می‌نو یسد: 

إعلّم أن القول عليه سوى الحق» او مُسمَي العا هو بالنسبة إلي الحق 
كالظلٌ للسّخصء وهو ظل الله؛ و هو عينٌ نسبة الوجود إلي العالم... . 
فمحل ظَهُور هذا الظّلٌ الإلهي - السمّی بالعال نا هُو أعيان المکتات» 
عَليها امتد هذا الظل؛ قَتُدْرَكُ من هذا الظّل بحسب ما امتدّ علیه من وجُود 
هذه الذات» ولکن باسمه النور وَقَمَ الادراك؛" 
بدان که ماسوای حق يا عالم» نسبت به حق مانند ساية شخص می‌باشد. و عالم ساية 
خداست. و اين «ظل اللّه» عين نسبت وحود به عالم اهبتك 
محل ظهور ساية الهی - که عالم نامیده می‌شود - همین اعیان ممکنات است که 
ساية الهی بر آنها امتداد يافت و به‌اندازه‌ای که اين ذات بر آن امتداد يافته. اين 
سايه درک می‌شود. ليكن اين ادراك به اسم نور اوست. 

وی أن اوی از مهات > به ایا ۵ سوره فرقان مى يردازدء و می كويد: 
5 و س م و ۳ 
فمن حيث هو ظل له يُعْلّم» و من حيث ما تُجْهَّل ما في ذات ذلك الظل من 

مه هاه ت گە ۳ A‏ 1 2 

صورة شخص من امتد عنه مجهل من الحق؛ فلذلك نقول: ان الحق معلوم 
لنا من وجه و مجهول لنا من وجه رال رَبك یف مَدّ الظل ولو شاء 
َعَلَهُ سَاكئًا4 '. أي یکون فيه بالقوة. يقول ما كان الق ليجل لِلْمُمكنات 
حَنّي يظهر الظل فیکون كا بقي من الممكنات التي ما ظَهّرَ لما عينٌ في 


الوجود. 


. ۶۹۳ - ۶٩۱ : ؛ شرح فصوص الحكم (قیصری)‎ ٠١١١-١ فصوص الحكم:‎ .١ 
.۴۶ - ۴۵ سورةٌ فرقان (۲۵) ايه‎ ." 


۴ * آیات العقائد (توحید) 


.١‏ هماد. 
۲ هماد. 


م تجن شش علب ليلد" و هو اسمة التور الذي قلماه و بشهد له 
الحتس؛ فان الظلال لایکون ها عين بعدم (بعدَ عدم) النور. 

مضه یا نضا بيبا" و إن قبضّه إليه لاله طله فمنه ظَهَرٌ و ایب 
يرجم و إليه یرجم الامر کله» فهو هو لاغيره. فوجودٌ الأكوان عینْ هويّة 
الحق لاغيرها. 

فكل ما ندركه (تدركه) فهو وجودٌ الق في أعيان الممكنات. فمن حیث 
هويّة الح هو وجوده» ومن حيث اختلاف الصُوّر فيه» هو أعيان 
الممكنات. فكى| لايزول عنه باختلاف الصور اسم الظل» كذلك لايزول 
عنه ‏ باختلاف الصور_اسم العا او اسم سوي الحق. 

فمن حیث أخدثة کونه ظلاً هو اللي لاه الواحد الأحد و من حیث کيرة 
الصوّر هو العالم... . 

وإذا كان الأمر علي ما ذکرته لك. فالعا مهم ما له وجود حقيقي» و هذا 
معنی الخيال؛ أي خيّل لك أنه امر زائد قائم بنفسه» خارج عن السق» و 
ليس كذلك في نفس الأمر. ألا تراه في الحس متصلاً بالشخص الذي مت 
عنه» (و) يستحيل عليه الإنفكاك عن ذلك الإتصال؛ لأنّه يستحيل على 
الشيء الإنفكاك عن ذاته. 
فاغرف عينك و من أنتَ و ما هويّتك و ما نسبتك إلي الحق» و با آنت حق 
و بها أنتَ عام و سوي و غيرٌ و ما شاکل هذه الألفاظ. وني هذا يتفاضل 
(تتفاضل) العلماء» فعالم (بالله) و أعلم. فالحقٌ بالنسبة إلي ظل خاص» 


أيه پنجم: الم‌تر إلى ریک كيف مدالظل * ۱۵۵ 
صغير و کبیر و صاف و اصفي؛ کالنور بالنسبة إلى حجابه عن الناظر في 
الزجاج يلون بلونه» و في نفس الأمرء لا لون له و لکن هکذا تراه +" 
يس از آن جهت که عالم» ظل حق است معلوم است (پس حق هم به همین مقدار 
معلوم است) و از أن جهت که ذات الهية نهفته در اين ظل مجهول است. حق نیز 


مجهول است. از اين رو می گوییم: حق تعالی برای ما از وجهی معلوم و از وجهی 


«آيا ندیدی که پروردگارت جگونه سايه را کشید. و اگر می‌خواست آن را 
ساکن می‌ساخت». 


یعنی بالقوه در ظلمت عدم و عالم غيب مطلق قرارش می‌داد [لكن او نخواست که 
ظل ساکن باشد]. خدا [در بخش اخیر] می‌فرماید: سزاوار حق نبود که برای 
ممکنات تجلی یابد مگر با آشکار ساختن ظل (و سایه) [اگر خدا ظل را هویدا 
نمی‌ساخت]» اين ظل (و سایه) مانند گر ممکناتی که وجود خارجی عینی‌شان 
پدیدار نشد [ناييدا] بود. 

«آن گاه شمس را (یعنی وجود خارجی را که نور الهی است) دلیل ظل قرار 
دادیم» (ظلی که اعیان ممکنات است و نور وجود را شمس نامید زیرا شمس 
مظهر اسم نور است) و اين دليل بر ظل. كه شمس است. اسم نور خداست (که 
پیش از اين گفتیم) و ساية حسّی شاهد آن است؛ زیرا با از بين رفتن نور» سایه‌ها 
هیچ گونه وجود خارجی ندارند. 

«سپس آن ظل را (که وجود اکوان است) سوی خود به‌طور آسان و سهل قبض 
کردیم» خدا أن را سوی خود قبض کرد؛ زیرا آن سابه‌اش هست. از او ظهور 
يافت و به سویش باز گشت؛ و همه امور سوی او باز می‌گردد. يس سایه. اوست و 


غير او نیست؛ و وجود هستی عين هویّت حق است نه جز ان. 


۷۰۰ - ۶۹۶ : فصوص الحکم: ۱۰۲ - ۱۰۳ ؛ شرح فصوص الحکم (قیصری)‎ .١ 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


پس آنچه را که ادراك می‌کنیم و درمي‌يابيم. وجود حق است در اعیان ممکنات؛ 
از این حيث که [اين مُدرک‌ها] هویّت حقاند [عين] وجود حق می‌باشند و از اين 
وهای کر ی اه 

بنابراین. چنان که با اختلاف صورت‌هاء اسم «ظل» (سایه) از آن زایل نمی‌شود. 
همچنین به اختلاف صورتهاء اسم «عالم» يا نام «سوای حق» از آن برداشته 
نمی‌شود. از جهت احدیّت (يكتايى) سایه بودنش. همان حق است - زیرا حق 
واحد احد می‌باشد - و از جهت کثرت صورت‌هاء همان عالم.. . 

حال که امر چنین است که برایت یادآور شدم. يس عالم. پنداری است که وجود 
حقیقی ندارد. معنای خیال همین است؛ يعنى به خیالت آمده که عالم امر زائدى 
است که به خود استوار می‌باشد و از [وجود] حق بیرون است درحالی که در واقع 
چنین نیست. آیا به‌طور حسی نمی‌نگری که سای شخص - که از او امتداد یافته - 
به او متصل می‌باشد و محال است اين اتصال انفکاک يابد و جدا شود؛ زیرا 
انفکاک و جدایی جیزی از ذاتش استحاله دارد و نشدنی است. 

يس عين [و ذات] خود را بشناس و اينكه تو که هستی؟ هویتت جه می‌باشد؟ و 
نسبتت به حق چیست؟ به جه چیز تو [خود] حق می‌باشی؟ و به جه چیز تو عالم 
و غیر و سوای [ذات] حقی؟ (و مانند اين الفاظ). 

در اين شناخت است که علما از یک‌دیگر برتری می‌یابند. یکی عالم باه است و 
دیگری اعلم. حق نسبت به سایه ای خاص کوچک است و نسبت به دیگری 
بز رگ» نسبت به یکی صاف (و روشن) است و نسبت به دیگری صاف‌تر (و 
روشن‌تر) مانند نور كه نسبت به حجابش از ناظر در شيشه به رنگ آن شيشه 
است و در واقع رنگی ندارده لیکن تو آن را اين جنين می‌بینی. 


سخن ملاصد را 


دید گاه ملاصدرا ( که در نهایت در بحث توحید با نظر ابن عربی پیوند می‌یابد 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۵۷ 
و یکی می‌شود و بر آن پای می‌فشارد) دربارژ هستی اين است که جهان خلقت 
سه مرحله دارد: 

.١‏ مرحلة صرف الوجود و غيب مطلق كه هیچ اسم و رسمی ندارد و به اشاره 
درنمی آید. 

۲. مرحلة وجود منبسط که از آن تعبیرهای مختلفی شده است؛ مانند «حقيقت 
پیامبر اسلام ی )» «لحق المخلوق به» «حقیقة‌الحقایق»» «اصل عالم» و... 

مقصود از «وجود ی است که در همه امکانیات و ماهیات سریان 
مى يابد و به تکثر ماهیات اعتباری» متکثر می‌شود (آسمان» زمین» درخت. عقل» 
نفس...) اسم‌های مختلف به اعتبار ماهیات گوناگون است و گرنه يك حقیقت 
بیشتر وجود ندارد. 

۳ مرحلة سوم ماهیات مختلفی‌اند که آنها را به نام درخت» زمین» انسانء .. 
می‌شناسیم؛ هرچند همة آنها اعتبارات ذهنی‌اند و حقيقت آنها همان وجود منبسط 
است که به اشکال مختلف در آمده است. 

بنابراین» تنها یک حقیقت است که برایش سه مرتبه قائل شده‌اند و به عبارت 
دیگر ها انها شون و حالت‌های همان یقت و جد ا و ات و بت 
شمار می‌روند؛ زیرا وحود منیسط حلوه‌ای از همان حقيقت واحد است. 

براين اساس» بیان شده است که در آية اتر إل رَبّكَ یف مَدّ الظلْ - آیا 
ندیدی که پرورد گارت چگونه «ظل » وا كشن دادو کت را - ممصود از مد 
ال > يعنى سريان آن وجود منبسط؛ و اينكه می‌فرماید دنم جَعَلْنَا الشمْس عَلَيْهِ 
دلیلا) مراد از هشمس» ذات مقدس حق است؛ یعنی مرحلة صرف الوجود يا مرتبة 
اول. پیداست که برای اين معنا هیچ گونه دلیل عقلی و نقلی نداريمء هرچند که 
اصل اين مبنا نیز نادرست است و اشکالاتی دارد. 


۱. سوره فرقان (۲۵) ابه ۴۵ - ۴۶. 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
در هر حال» متن سخن ملاصدرا چنین است: 

في كيفيّة سریان حقيقة الوجود في الوجودات التعينة والحقائق الخاصّة. 
اعلَم أنَّ للأشياء في الموجوديّة» ثلاث مراتب: 
آوضا: الوجود الصرف الذي لايتعلى وجوده بره و الوجود الذي لایتقّد 
بقید؛ و هو الستی - عند العرفاء اف الاو الغیب الطلق و الذات 
الأحدية» وهو الذي لا !سم له و لا نعت له و لایتعلق به معرفة و إدراك... 
فهو الغیب الحض و الجهول الطلق الا من قبل لوازمه و آثاره... 
المرتبة الثانية: الوجود التعلق بغيره» و هو الوجود القید بوصف زائد و 
النعوت بأحكام حدوده؛ کالعقول و النفوس و الأفلاك و العناصر و 
المركبّات من الانسان و الدواب و الشجر و اد و سائر الوجودات 
اخاصه. 
الرتبة الثالثة: هو الوجود النبسط الطلق الذي ليس عمومه علي سبیل 
الكلية بل علي نحو آخر... . 
فانه حقيقة منبسط علي هیاکل المکنات و الواح الاهیات. لاینضبط في 
وصف خاص و لاینحصر في حد معین؛ من القدم و احدوث. و التقدم و 
التأخر» و الکمال و النقص. و العلية و المعلولية» ... و التجرد و التجسم. 
بل هو بحسب ذاته -بلا انضیام شيء آخر - یکون متعيناً بجمیع التعینات 
الوجوديّة و التحصّلات الخارجيّة» بل الحقائق الخارجية تنبعث من مراتب 
ذاته و آنحاء تعیناته و تطوراته. 
وهو أصل العام وفلك الحياة وعرش الرمان والحق الخلوق به (في عرف 
الصوفية) و حقيقة الحقائق. 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل ۶ ۱۵۹ 
و هو یتعدد في عين وحدته بتعدد الموجودات التحدة بالاهیات؛ فیکون مع 
القدیم قديأًء و مع الحادث حادثاًء و مع العقول معقولا؛ و مع الحسوس 
0 
و بهذا الإعتبار يتوهم انه كلي و ليس كذلك. 
والعبارات عن بيان انبساطه علي الماهيات و اشتاله علي الموجودات» 
قاصرة الإشارات الا علي سبيل التمثيل و التشبيه؛ و بهذا يمتاز عن الوجود 
الذي لايدخل تحت التمثيل والإشارة الا من قبل آثاره و لوازمه» ...+" 
در چگونگی سريان حقيقت وجود در موجودات تعيّن يافته و حقايق خاصه. 
بدان که اشيا در موجوديّت سه مرتبه دارند: 
مرتبة نخست: وجود صرفی است که وجودش به غير خودش اصلاً تعلقی ندارد و 
وجودی که مقیّد به هیچ قیدی نمی‌باشد. و اين همان وجودی است که نزد عرفا به 
هویّت غیبیّه و غيب مطلق و ذات احدیّت نامیده می‌شود؛ و همین وجود است که 
نه اسمی دارد و نه وصفىء و بدین وجود معرفت و ادراک تعلق نمی‌گیرد.. . 
پس او غيب محض و مجهول مطلق است مگر از جانب لوازم و آثارش... 
مرتبة دوم: وجود متعلّق به غير می‌باشد و آن وجود مقیّد به وصف زايد و 
موصوف به احکام محدود است؛ مانند عقول. نفوس. افلاک. عناصر و مرکیات 
(چون انسان. چهارپایان. درخت. جماد و دیگر موجودات خاص). 
مرتبةٌ سوم: وجود منبسط مطلقی است که فراگیری‌اش به گونة کلی نیست. بلکه 
به گونه ای دیگر است.. . 
برای اينكه ان وحود. حقیقتی منبسط بر ييكرة ممکنات و صفحة ماهیات است 
که به هیچ وصف خاصی درنمی‌اید و در هیچ حد معينى (چون قدم و حدوث. 


تقدم وتأخر. كمال ونقعص.علنت ومعلو لنت... تحرد و تحسّم)منحصر نمی گردد. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
بلکه او به حسب ذاتش - بدون انضمام چیزی دیگر - متعيّن به تمام تعیّنات 
وجودی و تحصّلات خارجی می‌باشد. بلکه حقایق خارجی از مراتب ذات او و 
انواع تعیّنات و تطورات او برانگیخته می‌شوند. 
او اصل عالم. فلک حیات. عرش رحمان. «الحق المخلوق به» - به اصطلاح 
صوفیان - و حقيقت الحقایق است. 
او در عين وحدتش - به تعدد موحودات متحد با ماهيّت - متعدد می‌شود. پس. با 
قدیم» قدیم است و با حادث. حادث و با معقول. معقول است و با محسوس. 
محسوس. وبه اين اعتبار توهم می‌شود که كلى است. درحالی که چنین نیست. 
عبارات از بیان انبساطش بر ماهيّات و فراگیری‌اش بر موجودات. نارسا است مگر 
به كونة 00-0 تشبیه؛ و به اين (بیان) از وجودی که به تمثیل و اشاره ‏ جز از 
جانب آثار و لوازمش - در نمی‌اید. ممتاز می‌شود. 

ملا صدرا در جای دیگری می‌نو یسد: 

فکا وَفَقَّني الله تعالى بف ضله و رحمته الاطلاع على اللاك السرمدي و 
البطلان الأزلي للاهیّات الإمكانيّة و الأعيان الجوازيّة» فکذلك هداني ريي 
بالبرهان النیر العرشي إلى صراط مستقیم من کون الوجود و الوجود 
منحصرا في حقيقة واحدة شخصية لا شريك له في الوجودیة الحقيقية و لا 
ثاني له في العين و ليس في دار الوجود غيره ديّار و كلما یرای في عام 
الوجود أنه غير الواجب المعبود فإنَّ) هو من ظهورات ذاته و تجليات صفاته 
التي هي في الحقيقة عين ذاته. 
كاصَرَّح به لسان بعض العرفاء بقوله«فالمقول عليه سوى الله أو غيره أو 
السَمََى بالعا هوبالنسبة إليه تعالى كالظّل للشخصء فهوظل الله؛' 


۱ اشفا ا ۲۹۲ 


أي پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۶۱ 
چنان که خدای متعال به فضل و رحمتش مرا بر هلاكت سرمدی و بطلان ازلی 
راست هدایتم کرد که «موجود» و «وجود» در حققت واحد شخصی منحصر 
است. او شریکی در موجود بودن حقیقی ندارد و در واقعیت عینی. دومی برای او 
نمی باشد و در دار وحود جز او ديار نیست. 

و هر آنچه در عالم وجود به نظر می‌آید که غير آن واجب معبود است. تنها از 
ظهورات ذات و تحلیّات صفاتش - که در حقیقت عين ذاتش است - می‌باشد؛ 
غير او با آنچه عالم ناميدة فى شوه تست يه تحداق مال مادا نة اس نت 
صك_- هه سس 
ملاصدرا سپس سخن ابن عريى را كه پیش از اين گذشت مىأوردء انكاه 
جه 
می گوید: 
فهذا حكاية ما ذَّهَبَتٌ إليه العرفاءٌ الامیون و الأولياءٌ المحققون؛' 
اين سخن. حكايت عقيده ای است که عرفاى الهى و اولیای محقق به ان 
كرويدهاند. 
بیان بعضی از معاصر ين 
آقای حسن‌زاده آملی در کتاب «ممد الهمم» به شرح عبارات ابن عربی 
می‌پردازد. كه در ذيل به نمونههايى از آن اشاره زو 
ابن عربى: از أن جهت كه عالی ظل حق است معلوم است؛ 
شارح: يس حق هم به همين مقدار معلوم است. 


.۲۹۴ همان» ص‎ .١ 


'. بنگرید بهء ممد الهمم: ۲۴۲ - ۲۴۳ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 


ابن عربى در معنای ولو شاء له عاکناک" : یعنی در حق. بالقوه بماند یعضی 
مکتوم در ظلمت عدم قرارش دهد؛ 
شارح: یعنی در عالم غيب و غيب مطلق. لکن او نخواست که ظل ساکن باشد. 
قر آن: نّم جَعَلْنَا شمش عَلبه تلبلاه ؛ 
شارح: سپس شمس را (یعنی وجود خارجی را که نور الهی است) دلیل ظل 
قرار دادیم (ظلی که اعیان ممکنات است. و نور وجود را شمس امید؛ زیرا شمس 
مظهر اسم نور است. 
قر آن: نم باه 
شارح: سپس قبض کردیم اين ظل را ( که وجود آکوان است). 
افزون بر اين» خود ايشان نیز بیانی دارد. دربارة اینکه عالم ساية خداست. 
بن و 
نسبت خلق به حق» از نسبت ظل به شخص لطیف‌تر و عالی‌تر و دقیق‌تر است؛ زیرا 
كه «ظل» چیزی است و «شخص» چیز دیگر. اما موج - که خلق است - عین 
همان حقیقت دریاست؛ زیرا حقيقت دریا آب است." 
و در پانویس معنای آيه رل رَبك كيف مَدَّ الظل وَلَوْشَاءَ ججَمَلَّهُ ساکنا" را 
این گونه توضیح می‌دهد: 
«ظل» به يك معناء زمان بين الطلوعین است و به معنای ديكر, عالم وجود است. 
مگر می‌شد حقیقت عالم بدون سايه - یعنی موجودات - باشد؛ زیرا «لو» به معنای 
«اكر نشدنی» است و ظهور شىء بی‌مظهر نمی‌شود. حق تعالی» ذات الهيّه در 
۱. سوره فرقان (۲۵) أيه ۴۵ - ۴۶. 


۲. هماد. 
۳ هماد. 


۴. ممد الهمم: TY‏ 


۵ سور فرقان (۲۵) أيه ۴۵ - ۴۶. 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۶۳ 
«ظلال» است که [به] وسيلة «ظلال» خود را نشان می‌دهد." 

و در ذيل عنوان «بحثی در معانی امکان در فلسفه و عرفان» جنين می‌نگارد: 
عارف به برهان صدیقین «وجود» می‌بیند و بس» که وحدت بر همه قاهر است و 
تعيّنات مظاهر - که به ظاهر کثرت‌آور است - مقهور در وحدت و تدلیات 
صرفه‌اند و روابط محضه. بلکه در حقیقت. ظاهر و مظهر و مُتجلی و مُجَلاً هم 
نیست. و اگر عارف كويد «امکان» یعنی وجودات. ربط محض به قيّم و قيّوم 
خودند. خلاصه حکیم و منطقی. امکان استعدادی در «ماده» و دیگر امکانات را 
«حهات در نسبت» می گیرند و عارف. امکان را وجودات متکثره. که ربط 
محض‌اند و جز واجب نیستند. 

و چوں به دقت بنگری انچه در دار وجود است «وجوب» است و بحث در 
«امکان» برای سرگرمی است.' 
ایشان در ذيل عنوان «بحثی در وحدت وجود» برای روشن شدن مباحت 
کتاب» سخنانی از اساتید فن را در بیان وحدت وجود می آورد» به نقل از نسّفى در 
«كشف الحقایق» می‌نویسد: 
بدان که اگر کسی از «موم» صد چیز بسازد و به ضرورت صد شکل و صد اسم 
بيدا آید. و در هر شکلی چندین اسامی دیگر باشد (.. سر و گوش) اما عاقل داند 
که به غير «موم» چیز دیگر موجود نیست؛ و اين جمله اسامی - که بيدا آمده - 
اسامی «موم» است. که «موم» بود که به جهات مختلف و به اضافات و اعتبارات 


امده اسنت. 


به هر رنگی که خواهی حامه می‌پوش 


که من آن قد رعنا می‌شناسم" 


۲. هماد» ص7 .٠١‏ 


۴ هماد» ص۳۹ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
و در «فص حكمة اماميّة في كلمة هارونيّة» آنجا که ابن عربی بیان می کند که 
موسی به امر توحید ازهارون داناتر بود و می‌دانست که گوساله پرستان - در واقع 
جز خدا را نمی پرستند؛ و جهت عتاب موسی به‌هارون برای آن بود كه جرا 
شرح صدر ندارد و حق را در هرجيزى بلكه عين هرجيزى نمی‌بیند. می‌نویسد: 
يس جمیع عبادت‌ها. عبادت حق تعالی است. و لکن «ای بسا كس را که صورت 
راه زد».. . 
غرض شيخ در اين گونه مسائل - در فصوص و فتوحات و دیگر زیر و رسائلش - 
بیان اسرار ولایت و باطن است برای کسانی که اهل سرند. هرچند به حسب 
نبوت تشريع. مُقرر است که بايد توده مردم را از عبادت اصنام بازداشت؛ چنان که 
انبیاء عبادت اصنام را انکار می‌فرمودند." 

ح .ىح .يج . 3 

جكونكى نگرش به عالم 

۲" ے 

نگاه به عالم» در مکتب اهل عرفان» دو كونه ات 

الف) نگاه نزولی و صعودی 

و ع 
بر اساس اين نگرش» یک سوى عالم قوس نزول است ( که از خدا شروع 
1 و 1 
می‌شود و هستی تنزل می‌یابد و به عالم خاکی و ماده می‌رسد) و سوی دیکر آن 
قوس صعود می‌باشد ( که حر کت تکاملی از عالم ماده سوی همان حقيقت مجرد و 
بوك ناسين قويارة اين دید كاه دیس از تكفا دن کون 
يس بنابراين ما تا به حال شش عالم بيدا كردهايم: 
.١‏ عالم‌هاهوت ۲ عالم لاهوت ۳ حبروت 
۴ ملکوت ۵ ناسوت ۶. کون جامع 


(وجودی که جامع سه مرحله قبل از خود است). 


. همان ص۵1۴‎ .١ 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۶۵ 
و خلاصه کلام قوس نزولء از خداوند به يايين امد و قوس صعود از يايين به 
سوی خدا حرکت کرد لإِنا له وَإِنَا له راجعونّ» ما از خداوند شروع شدیم 
و به طرف او رجوع می کنیم» و می‌رسیم به مرحلۀ عقل و مرحلة کامل آنکه فناء 
در ذات حق است. 
و دیگر فاصله بین حق و او نیست. جايى که پیغمبر اکرم ا می‌رسد و جبرئیل 
می‌گوید: «رو رو من حریف تو نیم»." 
الیشه در انتا باید توجه داشت که مقصود از آيه «#إِنَالِلَهٍ وان له رَاجِعونَ #" 
براساس بیان امام على ا اين است که: ما ملک خدا هستیم و به سوى خدا باز 
می گردیم (یعنی به محكمة عدل الهی). 
آية یل الله مَرْجِعُكُمْ معا قبْتَبُشکم با کنتم ته لون ار کھت شما يه سور 
خداسیت» ان كاه خدا شما رااز كارهايى كه 3 دادید» آگاه مى سازدء اين معنا را 


تاييد و روشن می‌سازد. 


بیان استاد شهید مطهری 
مرحوم آیت الله مطهری در کتاب «انسان کامل» در بیان توحید مکتب اهل 
عرفان می‌نویسد: 
توحید انها «وحدت وجود» است.. در اين مکتب. انسان کامل - در آخر - عين 


خدا می‌شود؛ اصلاً انسان کامل حقبقی خود خداست 


کے 


. سوره بقره (۲) آي ۱۵۶. 
. درس‌هایی از نهج البلاغه (آیت الله منتظری)» درس ۳۵. 
۳ سوره بقره (۲) آية ۱۵۶. 


م 


هس 


. سور مائده (۵) أيه ۱۰۵ مضمون اين آيه در آيات فراوانى هست؛ مانند آية ۶۰ و ۱۶۴ سورة 
۵ انسان كامل: ۱۲۶ ؛ مجموعه آثار استاد شهيد مطهری ۲۳: ۱۶۸. 


۶ # آیات العقائد (توحید) 


بيداست كه اين بيان» همان حر کت تکاملی از قوس نزول و عالم ماده سوی 


قوس صعود انم" 
ب) نگرش مجموعى (کل‌نگر) 


در دید گاه مجموعی» كل عالم به عنوان يك مجموعه نگریسته می‌شود و همه 
چیز (درياء موج» خباب و...) جلوه‌های یک حقیقت‌اند» و در دار وجود. جز 
فا تست مه كود ها و ات ها و رر تفای مر درا ذه اسك ذيكر 
چیزها - همه - وهم و خیال‌اند." جكيدة اين نگرش» همین بيت است که می‌گوید: 

به هررنگی که خواهی جامه می‌پوش 
که من أن قد رعنا می‌شناسم 

دیوان شاه نعمت الله ولی» آ کنده از آشعاری است که اين معنا را می‌رساند. 

عشیق و عاشق و معشوق همچو موج و حباب و دریا شد 

نظری كن كه غير یک شیء نیست ‏ گر جه اندر ظهور اشيا شد 

غیسرتش غیر در جهان نگذاشت لاجرم عیین جمله اشیاشد 


.١‏ شایان ذکر است که: هدف استاد مطهری در کتاب ياد شده تبیین نظریات مکاتب مختلف در 
بار انسان کامل است و در مقام رد و قبول نمی باشد. 

۲ در اين راستاء شواهد فراوانی وجود دارد. در کتاب «روح مجرد (سید محمد حسين تهرانی): 
۱ #۱۸تحر كك كاملل کر قوش ضتعودی و فاع در دات با نان دایگر آمده انت و 
نیز در کتاب‌های «پژوهشی در نسبت دين و عرفان» [در صفحة ۲۸۰ اين کتاب. نويسنده 
اذعان می‌دارد که: «دین و عرفان دو تاست؛ اين عرفان مصطلح چیزی است و عرفان» چیزی 
يكز ات نيز مؤلف - که از اساتید برجسته است - در مصاحبه‌اش می گوید: «آنچه كه 
در اين عرفان است اگر بخواهيم به دين تحميل کنیم» > بايد بدا نيم که تحمیل به دين است؛ و 
اگر بخواهيم کار تحمیلی انجام بدهیم» من می توانم اين مطالب را با كتاب موش و گربه 
تحمیل کنم»] > «عیار نقد» (اثر دکتر يحيى یثربی) و «کلید بهشت» (اثر قاضی سعید قمی) 
و کتاب «تنزیه العبود في الرّد على وحدة الوجود» (اثر سيد قاسم علی‌احمدی). می‌توان به 
آ گاهی‌های شایان توجهی در اين زمینه دست يافت. 


آیة پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۶۷ 

اساس این بحث‌ها و اين گونه برداشت از آيه مورد نظر - که مقصود از «ظل» 
در آن «وحود منبسط» دانسته شده است - ناشی از پذیرش اصالة الوجود و 
تشکیک در وجود و عرفان ابن عربی و قول به وجود سنخیّت ميان خالق و مخلوق 
هن باشل 

درجاى خودش ما ثابت كردهايم كه «اصالت وجود» وحى منزل نمی‌باشد و 
مسئله‌ای اختلافى است» صدها سال فيلسوفان اسلامى به «اصالت ماهيت» قائل 
بودند» ملاصدرا - خود - نيز در آغاز» اصالت ماهيت را يذيرفت و سپس تغيير 
عقيده داد. (در اين زمينه به زودى بحث كستردهاى خواهيم داشت.) 

با اند کی تأمل می‌توان دريافت كه عرفان حقيقى و عرفان ناب اسلام؛ از اين 
عرفان اصطلاحى متمايز است. و قرآن و احادیث و ادعیه» جنين عرفانى را 
برنمی‌تابد؛ و از نظر عقل و فطرت. اين سخنان يذيرفتنى نمی‌باشد. 

اينكه حقيقت بسيط [واجب متعال] با صرف نظر از تعيّن» همه جيز است و با 
لحاظ تعيّن و تقيّدء هيج كدام از آنها نمی‌باشد» افزون بر تناقضى كه ميان صدر و 
ذيل آن وجود داردء با تعاليم وحى ناسا زگاری دارد كه مىفرمايد: «ذات خدا از 
مخلوقات جداست و با آنها مباينت دارد». 

سنخ خدا هرگز با سنخ موجودات عالّم» همسان نمی‌باشد. در ذات مقدس حق» 
وجرت وجود» عين ذات حق است درحالی که در مخلوقات عدم وجوب وجود 
عين ذاتشان می‌باشد؛ و اين دو («وجوب وجود» و «عدم حوب وجرت باهم 
متناقض اند و دو حقیقت جداگانه به ا می‌روند. ۱ 

و همچنین دو تقریری که برای عالم شده. نادرست است؛ نه هستی و موجودات 
آن» نزول و صعود می‌یابد و نه همه مخلوقات؛ طورها و شئون واجب متصال - و 
یک حقیقت - می‌باشند. مخلوق و ممکن» هرگز در خالق و حضرت حق فانی 
نمی‌شود» مرز ميان آفرید گار و آفریده شده همواره محفوظ است. فنا واند کاک 


بنده در خداء سخن یاوه‌ای بیش نیست. 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
آری اينكه از قدیم گفته‌اند: 
ألا کل شيء ما خلا الله باطل 2 و کل نعیم لامحالة زائل 
و مانند اين سخنان» بیان گر فنای دنیا و گذر ايَام می‌باشد و اين حقيقت روشن 


این سخن را همه كس می‌فهمد و نیاز به برهان نير عرشی ندارد! 


اصالت ماهیت با اصالت وجود 


ا 


3ا تَر ال رَبك کیّف مَدَ الظل*' يذيرش اصالت وجود است و قائل شدن به 
وجود اطلاقى (نه تشكيكى) و اينكه در جهان تنها يك وجوداست وبسءو 
دنک ها هميان آن وجودند و از خود أصالتى ندارند. 

۳2 

است يا آصالت با وجود (و آنجه بر آن بناو مترتب شده است؛ تطورات و 
شئونات وجود و فناء در وجود). روشن است که اصالت ماهیت و اصالت وجود 
هر کدام قائلانی دارند و ملاصدرا خود نیز در آغاز به اصالت ماهیت قائل بود و 
بزر گانی جود مير داماد » ور" قاضى سعيد قمى» ابوالحسن حلوه» علامة 
سمنانی - که در عصر ما می‌زیسته و در علوم عقلی و نقلی تبحر دارد و شخصیتی 
بسیار جامع و نخبه است - اصالت ماهیت را مى پذيرند. 

افزون بر اختلاف در اینکه آیا در هر جیر» ماهیئّت اصالت دارد و وحود امر 
اعتباری است يا به عکس» این بحث مطرح می باشد که: آیبا وجودات باهم 
متباین‌اند با وحود واحد است؟ و به فرض واحد باشده این وحدت اطلاقی است با 
۱. سوره فرقان (۲۵) یه ۴۵. 
۲ نبراس الضیاء : ۷۸ _ ۷٩‏ 
كا کارا که 8۹ سكيف اشراق هر هر دی( د کر سل یس ی )۱۲۳ 


آيةُ پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۶۹ 
تشکیکی می‌باشد؟" 
در کتاب «آموزش فلسفه»" آمده است: 
پیش از فارابی تقريباً همه مباحث فلسفی برمحور ماهیّت» دور می‌زد و دست کم 
به‌صورت ناخودا گاه» مبتنی براصالت ماهیّت می‌شد؛ و در سخنانی که از فلاسفة 
یونان نقل شده» نشانة روشنی برگرایش به اصالت وجود به چشم نمی‌خورد.. 
شيخ اشراق (سهْرورّدی)... می کوشید با اثبات اعتباری بودن مفهوم وجود» آن 
گرایش را ابطال کند... صدرالمتألهین نخستین کسی بود که اين موضوع را در صدر 
مباحث هستی‌شناسی مطرح ساخت و آن را پایه‌ای برای حل دیگر مسائل قرار 
داد. وى می‌گوید: 
«من خودم نخست. قائل به اصالت ماهیّت بودم و سخت از آن دفاع می کردې تا 
اينكه به توفیق الهی به حقيقت امرء پی‌بردم»." 
او قول به اصالت وجود را به مشائين و قول به اصالت ماهيّت را به اشرافیین 
نسبت می‌دهد. ولى با توجه به اينكه موضوع اصالت وجود قبلاً به صورت مسئلة 
مستقلى مطرح نبوده و مفهوم آن کاملاً بیان نشده بوده, به آسانی نمی‌توان فلاسفه 
را نسبت به آن به‌طور مشخص و قطعى دستهبندى كرد و... قول به اصالت وجود 
را از ويزكىهاى مكتب مَشائی و قول به اصالت ماهيّت را از خصايص مکتب 
اشراقى به شمار أورد. 
به فرض اينكه اين گروه‌بندی هم صحيح باشد. نبايد فراموش كرد كه اصالت 
.١‏ در اين زمینه» نگاه كنيد به كتاب «عارف و صوفى جه می‌گویند؟». در اين اثر» بحثهاى 
دی وار قد يه کار درآمده است و مؤلف (آيتالله ميرزا جواد آقا تهرانى ) با 
تحقيقاتى عالمانه و رُرف. به واكاوى اين مسئله می‌پردازد وجهات مختلف را در آن بررسى 
می کند. و نیز نگاه کنید به کات «تنزیه المعبود فی الرد على وحدة الوجود» نوشته فاضل 
ارجمند سيد قاسم على احمدی. 


۳ نگاه كنيد بهء آسفار :١‏ ۴۹. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


وجود از طرف مشائین هم به گونه‌ای مطرح نشده که جایگاه راستین خود را در 
مسائل فلسفی بیابد و تأثیر آن در حل دیگر مسائل. روشن گردد. بلکه ایشان هم 
غالباً مسائل را به صورتی طرح و تبيين کرده‌اند که با اصالت ماهيّت ساز گارتر 
از 
بنابراین می‌توان اظهار داشت که: 
اولاً: با توجه به اينكه اصالت وجود. در گذشته» به صورت مسئله مستقل و 
جداگانه» مطرح نبوده و بیان كاملى از مفهوم آن وجود نداشت» به آسانى نمی‌توان 
فلاسفه را دست‌بندی کرد و اصالت وجود را از ویژ كىهاى مشائيان دانست. 
ثانياً: به فرض» اين تقسیم‌بندی درست باشد بايد به اين نکته توجه کنیم که 
اصالت وجود از سوى بيروان مشائيان به گونه‌ای مطرح شد كه جایگاه خود را در 
مسائل فلسفى بيابد و تأثير آن در حل مسائل فلسفى روشن گردد؛ درحالى كه خود 
مشائيان در بيشتر موارد مسائل را به گونه‌ای طرح و بیان کرده‌اند كه با اصالت 
ماهیت ساز کار می‌باشد. 
الشا: اصالت وجود به مشائیان نسبت داده شده است» درستی و نادرستی اين 
نسبت بايد به‌طور دقیق وا کاوی و بررسی شود. 
حکمای مَشَاء به تباین وجودات قائل‌اند. و اين تباین با اصالت ماهیت ساز گار 
ست رنه اصالت وروی 
اھا نه تفت اناك كوا کزان وتات علس زاین سوه اس .کت 
بعضی جنين می‌پندارند كه اصالت ماهیت. مفهومی بی‌بنیاد و سخن بیهوده‌ای است! 
اين دسته از افراد غافل‌اند از اينكه شخصیت‌های بز رگ و مشهوری به اصالت 
ماهیت قائل‌اند و حتی خود ملاصدرا - که بنیان گذار اصالت وجود و نظربه یرداز 
آن به شمار می‌رود - در آغاز (و در مدتی معتنا به از عمرش) قائل به اصالت 


. آموزش فلسفه ۱: ۳۳۴ - ۳۳۵ (درس بيست و ششم)‎ .١ 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۷۱ 

ماهیت بود و به شدت از آن دفاع می کرد. از شهید مطهری نقل شده است که: 
ملاصدرا زمانی که بر اصالت ماهیت اصرار می‌ورزید. بر اين باور بود که همة 
حکمای پیش از وی به اصالت ماهیت قائل بوده‌اند؛ و آن‌گاه که به اصالت وجود 
گرایید» بیان داشت که همة حکمای پیشین اصالت الوجودی‌اند." 

خامسا: بعضی گفته‌اند: ملاصدرا در بررسی‌های عرفانی به اين مطلب رسید که 
در جهان هستی تنها یک حقيقت وجود دارد و همان است که طورهای گوناگون 
مى يابد و به شئون مختلف درمى ايدء از اينرو در صدد بنیانی برای آن بر آمد و در 
اين راستا اصالت وجود و دیگر مسائل آن را مطرح ساخت و توسعه داد." 

نکته شایان توجه این است که این گونه بحث‌ها تنها جنبة تاریخی ندارد که 
مربوط يه كل عه اشد لک هم‌اکنون نیز دسته‌ای-که برخی از آنان از 
شخصيتهاى معروفاند- 

جنين گرایش‌هایی دارند و در كتابهاشان مىنويسند و به خود می‌بالند! 

از آنجا که اين مسئله با اعتقادات پیوند مىيابدء اهميت آن دو چندان می گردد. 
و به عنوان مسائل اعتقادی اختلافی - که مورد ابتلاست - بايد جایگاه و درستی یا 
نادرستی آن ارزیابی و روشن شود. 

بنابراین می گوییم: 

با صرف نظر از اينکه نهایت حقایق فراوان جهان هستی به کجا می‌انجامد و با 
این باور که ما سوفسطائی نیستیم كه همه چیز را پندار و خيال بدانیم (بلکه 
می‌دانيم که حقایقی وجود دارند) دربارة هرچیز, دو امر به ذهنمان می‌آید و به 
تحلیل آن می‌پردازیم؛ یکی جنبة چیستی آن است و دیگری جنبة هستىاش. 

وفتی فى گویيم: «آب هست» ۰ «آسمان وجود دارد» . «انسان موجود است» 
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. نگاه کنیدبه» تقریرات شرح منظومه(استاد مطهری). انر ايت الله شيخ محمد تقی 
شر بعت‌مداری ۱: ۵ 

۲ هماد. 


۲ # آیات العقائد (توحید) 
«عقل هست»... در عالم خارج تنها یک چیز وجود دارد که همان آب. آسمان.... 
باش 

پس آنچه در خارج هست شیء مر کټی نيست که از ماهيت و وجود ت ر کیب 
یافته باشد (گرچه ممکن است آن موجود خارجی دارای اجزا و عناصری باشد. که 
خود بحث دیگری است). 

همین موجود خارجی «آب» در ذهن ما از دو نظر شایان توجه است: 

.١‏ آب بودن (ماهیت) ۲. موجودیت و هستی آن (وجود). 

در اینجا اين پرسش مطرح است که ايا اين شیء خارجی» نخست و به‌طور 
ذاتی. مصداق اب است با مصداق هستی (وجود)؟ 

اگر 5 دهيم كه اين شىء اول و بالذات «آب» است. منتها آبی که جاعل 
جعل کرده است؛" می گویيم: این آب ابت است. وجود دار موجود است. 
حاصل است و... که اينها (ثاببت. حاصلء کائن موجود و..) همه مفاهیم 
انتزاعی‌اند. در اين صورت. ما به اصالت ماهیت قائلیم؛ زیرا بر اين باوریم که ی 
از جعل (و آفرینش) اين چیزهاء وجود به انها اطلاق می‌شود. خداوند نخست. 
آب. آتش, عقل و... را می آفریند آن كاه ما می گویيم: 

«آب موجود است». «آتش هست» . «عقل وجود دارد» و... 

اطلاق وجود - در این صورت - بر موضوع خارجی به اعتبار ماهیتی است که 
تحقق دارد؛' زیرا اگر «وجود» اصل باشد معنای «آب موحود است» و... این می‌شود 
كه «وجود موجود است» درحالى كه اين معنا به ذهن هيج كس خطور نمى كند. 

و اگر در پاسخ بگوییم: آنچه در خارج می‌باشد «وجود» است و از این وجود. 
ما ماهیت را انتزاع می کنیم» و به اعتبار مراتب و تعینات این وجود خارجی 
می توانیم ماهیات مختلفی را انتزاع كنيم» قائل به اصالت وجود شده‌ایم. 


.١‏ آنجه جعل نشده در خارج نحقق ندارد. 
۲ وقتى ون گر «آب موحود است »4 بدين معئاست که «آب» درخارج تحمو دارد. 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۷۳ 
سخن قاضی سعید قمی 
مرحوم قاضی سعید قمی از شخصیت‌هایی است که در علوم مختلف عقلی و 
عرفانی و کلامی, مهارت دارد. 
وی که به اصالت ماهیت قائل است در کتاب «کلید بهشت» می‌نویسد: 
مخفی نماند که به اتفاق كافة عقلاء اعم و اجلای مفهومات یعنی بدیهی‌ترین جمیع 
معلومات تصوریه دو امرند. که اظهر از آنها هيج مفهوم دیگری نیست. یکی 
«شی ء» است که در لغت فارسی تعبیر از أن به «چیز» می‌کنند و یکی «وحود» 
است که آن را به زبان فارسی «هستی» می گویند. 
و این دو امر را - از غایت بداهت - همه كس می‌دانند و هيج كس از برای 
دانستن اين دو معنا محتاج به معلم نیست.: 
در اين سخن, قاضى سعيد قمى بیان مىدارد كه دو مفهوم برای همه روشن 
است؛ یکی چیستی شیء و دیگری هستی آن» هیچ کس براق دانستن اين دی به 
معلم نیاز ندارد» حتی آطفال نيز معنای چیستی و هستی را می‌دانند و درمحاوراتشان 
به کار می‌برند. 
و همین دو معناء مبنای تعلیم و تعلم بيشتر امور» بلکه همه امور نظرىاند تا آنجا 
که بر ایجاب و سلب مقدم می‌شوند. 
زيرا اينكه پاسخ داده شود كه چیزی هست يا نیست. متوقف بر این است که 
شخص أن چیز را فهمیده باشد. 
در تقدّم اين وو توت پیز يك امور بدیهی» هیچ اختلافی نیست. خلاف در این 
است كه كدام یک بر دیگری مقدم است؟ بعضى گفته‌اند «شىء» مقدم است. و 
بعضى ديكر گفته‌اند هوجود» اظهر و مقدم می‌باشد. 
تحقيق در اين معنا م ىطلبد که دريابيم کدام یک از این دو «اصل»اند. هر 


.۱۴ کلید بهشت:‎ ١ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
کدام که اصل باشد همان مقدم می‌شود؛ زیرا تقدم فرع بر اصل» معقول نمی‌باشد. 

با ملاحظه و وارسی دقیق می‌توان دریافت که «شیء» (چیز) به اصل بودن 
سزاوارتر است؛ زیرا عقلا که موضوع و محمول تشکیل می‌دهند (می‌گویند: «فلان 
چیز هست» » «درخت موجود است») موضوع قضیه را «ماهیت» قرار می‌دهند و 
برای اعلام تحقق آن» «وجود» را بر آن حمل می كنندء و آنجا که محمول (یعنی 
«موجود» يا «معدوم») را نیاورند. بدان معناست که آن ماهیت تحقق ندارد.! 

پس آنچه در خارج تحقق دارد «انسان» . «درخحت» > سنگ» و... و حقایق 
مختلف است که در هر زبانی به گونه‌ای نام گذاری می‌شود (شیء موجود در خارج 
در زبان عربی «ماء» و در فارسی «آب» نامیده می‌شود و...) لیکن بی در نظر 
گرفتن نام» مشخص است که هر کدام خاصیت ویژه خود را دارد؛ یکی سيال است 
و دیگری جامد. یکی سرد کننده است و دیگری گرم کننده... يا سیب متم‌ایز از 
پرتقال است و هلو متمایز از اين دو می‌باشد و... . و نیز آن چیز تحقق يافته در 
خارج» یک حقيقت است. نه اينكه تر کیبی از چیستی و هستی (ماهیت و وجود) 
باشد. این سخن که «وجود» موضوع قرار داده شود و بگوییم «فلان هستی؛ چیز 
است» » «وجود آب است». «وجود عقل است» . «وجود. اتش است» و... 
معقول نمی‌باشد بلکه عکس آن درست است که گفته شود «عقل موجود است»*» 
«آتش موجود است» و در نتيجه «شیء» به اصل بودن آولی از «وجود» می‌باشد و 
پیداست که در رتبه نیز بر وجود تدم دارد؛ زیرا موضوع مقدم بر محمول است. 

و همان گونه كه «اصالت ماهیت» درست و معقول می‌باشد» در نامعقول بودن 


«اصالت وحود» و باطل بودن آن شكى وجود داو 


اکا کد به کلد پوت .۱۶۱۵ (بآند کی تضرف و تغيير): 
۲ هماد. 


آیۀ پنجم: الم‌تر إلى ريك كيف مدالظل * ۱۷۵ 
اشکال 
ممكن است بر استدلال قاضی سعید قمی اين اشکال مطرح شود که: بحث در 
اینجا بحث لفظی و لغوی و عرفی نیست تا گفته شود در قضية «انسان موجود 
است» عرف «انسان» را موضوع می‌انگارد و «موجود» را محمول قرار می‌دهد و 
آنچه موضوع قرار داده شده» اصل می‌باشد. يس اصالت مقدم است. بحث 
در اينجاء بحث عقلی است. می‌خواهیم دريابيم که آیا آنچه تحقق دارد ماهیست 
است و سپس وجود بر آن اطلاق می‌شود يا آنچه تحقق دارد وجود می‌باشد و 
ماهیت امری اعتباری است. 
پاسخ 
اينكه عرف ممکن است در بسیاری از موارد مسامحه كندء مطلب درستی 
می‌باشد و در اینجا اگر بخواهيم اصالت ماهیت را از الفاظی كه در قضيهها آمده 
است استفاده کنیم استدلال به أن خدشه دارد» لیکن سخن قاضی سعید قمی بر 
اساس صرف عرف نمی‌باشد» بلکه بر اين مبناست که ارتکاز عقلی خردمندان 
جين کرو اون رتش ماهیات را موضوع قرار می‌دهند و 
«وجود» را بر آن حمل می کنند. 
بر مبنای همین قول به «اصالت ماهیت» است که قاضی سعید - در شرح 
توحید صدوق - در بیان اين سخن امام صادق لظا که می‌فرماید: «بّل کون الأشیاء 
قبل گوما فکانت کا كَوّتها» (بلکه خدا اشیا را قبل از هستی‌شان ایجاد كردء پس 
آنها همان گونه که خدا يديد آورد هست شدند) می‌نویسد: 
آراد نة أن يذْكْرَ آن طبيعةً الوجود ما يأر عن ذوات الأشياء و ماهبّاتهاء 
فقال: بل كَوّن الله تعالي ماهیّات الأشياء و حقائقها قبل وجودها؛ إذ الجعل 
نا يعلى لا و بالذات إلي الماهيّة» نّم لي الوجود اللازم ها. «فكانت» أي 


فوجدّت و اتصفت بالوجود. 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


«كما کوتها» أي كَوَّنَ ذواتهاء أي صارت و جوداتها تابعةً لجعل ماهيّاتها؛' 
امام لي خواست ياداور شود كه طبيعت وجود از ذات اشيا و ماهيات آنها متأخر 
است. از این‌رو می‌گوید: بلكه خداى متعال» پیش از وجود اشیاء ماهيات و حقايق 
انها را آفرید؛ زيرا جعلء اولاً و بالذات به ماهیت تعلق می‌گیرد. سپس به وجودی 
که لازم ماهیت است. اينكه امام ي می‌فرماید: «فکانت» یعنی اشیا يافت شد و 
به وجود متصف گردید. 
و اينكه می‌فرماید: «کما کونها» یعنی ذوات (و حقایق) اشیا را ایجاد کرد؛ يعنى 
وجودات اشیا تابع جعل ماهيّات انها گشت. 

دید گاه ملاعبد الرزاق لاهیجی " 

ملاعبد الرزاق لاهیجی نيز به اصالت ماهیت قائل است» وی در کتاب «گوهر 

مراد» می‌نویسد: 
بدان که معنی وجود و عدم به عربی» هستی و نیستی است به فارسی... به‌اندک 
تأملى ظاهر شود که معنی وجود. معنایی نیست که در خارج موجود باشد... جه 
هرگاه گوییم زيد مثلاً موجود است در خارج» ظاهر است كه در خارج. صفتى 
نيست قائم به ذات زید که معنی وجود ان صفت باشد... بلکه معنی وجود زید - 
كه در زید موجود است - همین معنی است که در ذهن دراید از ملاحظة زید در 
خارج؛ چون معنی فوقيّت که در ذهن درآید از ملاحظة «سما» مثلاً نسبت به 
«ارض» بی‌انکه صفتى قائم باشد در خارج به«سما». که آن را فوقيّت خوانند. و 
اين قسم معانی را معانی اعتباربه خوانند... . 


و مراد از اعتبارى بودن آن نيست كه به محض اعتبار ذهن باشد و بسء بلكه منشأ 


.۳۱۳ :۱ شرح توحيد صدوق‎ .١ 
حکیم ملاعبد الرزاق لاهيجى (م ۰۷۲ اق) ملقب به فیّاض» داماد و شا گرد ملاصدرا و استاد‎ .۲ 


أية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۷۷ 


انتزاعى در خارج باشد ان معنى را... . 
يس معنى وجود اگر جه اعتباری است ت اما نه اعتبارى محض و إلا بايستى که از 
ملاحظة «عنقا» نيز اين معنی در ذهن درآمدی, بلکه اعتباری است که منشأ انتزاع 
دارد در خارج» و آن حیثیّتی است ست كه در انسان مثلاً هست و در عنقا نیست؛ اذ 
خت ضادر شقن اس از غل و ضادن شدن اسان از علق شخب شد كه 
انسان در خارج باشد... 
و امّا «ماهيت» عبارت از چیزی است که از شأنش باشد اتصاف به وجود و عدم 
پس شىء که وجود و عدې حال و وصف او تواند شد. ماهیت باشد. 
يس ماهیّت و وجود. از اين حيئيّت که وجود است و همچنین عدم از این 
حیئیّت که عدم است مقابل هم باشند به حمل مواطات؛ یعنی شی ء واحد به اعتبار 
واحد. نتواند بود که هم ماهیّت باشد و هم وجود؛ اگر جه تواند بود كه ماهیّت 
باشد و هم موجود و یا وجود باشد و ذوماهیت و لفظ ماهیّت را اشتقاق کرده‌اند 
از «ما به الشی ء هو هو» ؛ د چیا نه شو نه اد کی ۵ انیت 
و چون ماهیّت را با وجود خارجی اعتبار کنند - یعنی از این حیثیت که موجود 
است در خارج - حقیقت گویند. يس حقیقت. ماهیّت موجود در خارج است و 
ماهیّت. حقيقت لابشرط وحود در خارج... 
و چون ماهیّت را نظر کنی به ذات ماهیّت با قطع نظر از امور خارجه و 
آن‌گاه قياس كنى او را با وجود و عدم. خالی نتواند بود از اینکه وجود ضروری 
باشد او را یا نه 
از این بیان نيز به روشنی می توان دریافت که آنچه در خارج همست هاهیت» 
است و سپس به اعتبار آن. سخن از هوجود» به ميان می‌آید با توجه به اينكه جاعل» 
ماهیت را به جعل بسيط جعل کرده است به أن «موجود» اطلاق می‌شود (نه اینکه در 


خارح «انسان» «عقل » . «درخحت»> و... یک جیز باشد و «موجود» چیز دیگر). 


۱. گوهر مراد: ۱٩۰‏ - 1۹۵ 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
ملاعبد الرزاق در کتاب «سرماية ایمان» می‌نویسد: 
بدان که معنی وجود «یافت شدن» است. و یافت شدن چیزی اگر درانديشه باشد 
«وجود ذهنی» گویند و اگر در خارج‌انديشه باشد «وجود خارجی» و آن چیز 
يافت شده را «ماهیّت» و «شىء» خوانند. و مراد از ماهیت - در مقابل وجود - 
به غير از اين نیست. 
و چون معنى وجود را دانستى معنى «عدم» مقابل آن باشد؛ يعنى يافت نشدن شىء. 
و ببايد دانست كه اين معنى وجود که يافت شدن است در خارجانديشه يافت 
نتواند شد؛ جه آنچه در خارج يافت شده شئ است - نه يافت شدن شئ ‏ بلكه 
بافت شدن معنی ای است که جز وراتديشه بافت نشود." 
ایشان در اين عبارت بیان می‌دارد که معنای «وجود» . «یافت شدن» است - 
در برابر معنای «عدم» که يافت نشدن است - و اين یافت شدن یک معنای ذهنی 
می‌باشد که در ارتباط با جمل حقایق به وسیلاً جاعل» درمی‌باييم که آتها یافشت 
شدهاند و آنها كه جعل 206 یافت نشده‌اند. 
این معنای ذهنی مابازای خارجی ندارد. وقتی گفته می‌شود: «زيد ممکن است » 
«زید موجود است» و... اين امکان و وجود» یک معنای ذهنی است که از زید 
انتزاع می‌شود و در خارج مابازائی ندارد و جز خود زید. حقيقت دیگری در خارج 
وحود ندارد 
(چنان که دیگر مفاهیم ذهنی - مانند «وحدت» . «کثرت» - مابازای خارجی 
ندارند. بلکه از آنچه در خارج هست انتزاع می‌شوند). 
ملاعبد الرزاق» سخنات 57 دارد که از آنها استفاده می‌شود آنچه واقعيت 
دارد و در خارج مراد «موضوع» است و «محمول» یک مفهوم عامى(مانتد 
«ممکن » «حاصل» «حادث» و...) است که در ذهن می‌باشد و از حفیفت 
خارجی انتزاع می گردد. 


شاه ايعان ۲۱۶ 


أية پنجم: الم‌تر إلى ربک كيف مدالظل * ۱۷۹ 
از این روست که وقتی عقلا قضیه تشکیل می‌دهند و موضوع و محمولی را 
٠.‏ ۰ 8 و 
مطرح می ساز ند (به عنوان مثال) می گویند: 
«آب موجود است» نه اينكه «وجود موجود است»؛ زيرا 2 ف اتير شر كز ينه 
ذهن کسی نمی آید. 
بنابراین ٠‏ ما در خارج «مو حود» داریم و نه «وحود». آنخته در خارج همست 
«شیء» است (نه‌«یافت شدن» که همان معنای وجود است) و این شیء ممکن 
است «آب» «سنگ» «آتش» و... باشد. 
9 و 
پس وقتى می كوييم «زيد موجود است» » اين «موجود» (یعنی وجود) که در 
اين قضیه محمول قرار گرفته و بر زید حمل می‌شود «خارج محمول» است؛ يعنى 
مابازای خارجی ندارد از ذات موضوع واز جعل موضوع به وسیله جاعل. انتراع 
شده است در برابر «محمول بالضمیمه» که محمول‌هایی‌اند که مابازای خارجی 
دارند - مانند «جسم سفید است» - که سفیدی مابازای خارجی دارد. 
آقای شيخ محمدتقی شریعت‌مداری» اين عبارت ملاعبد الرزاق را در تقریرات 
۳ ۰ ۰ ۲1 - , عم 
شرح منظومة خود مىاورد و ان كاه می‌نو بسد: 
می گویم: ملاعبد الرزاق» مفهوم «وجود» را به دقت نمايانده است و با اين بیان 
نراق هر كن که دران نیک بیندیشد اشكار می‌شود که «وحود» امر انتزاعى و 
اعتبارى است ت كه اعتباركر هنكام برخورد با اشياى خارجى اننا اعتتاز فى کت 
حتی اگر ادعا شود که همهٌ موحودات خارحی, مراتبی بی از یک جیزند نمىتوان 
انها را «وجود» يا «وحودات» نامید. بلکه شىء يا اشیای موحود نامیده می‌شوند. 
يس وجود. مفهوم انتزاعی است. هرچند به وحدت تشکیکیای قائل شویم که 
قلاسفه اراده کرده‌اند. 
و از اینجا می‌توان دریافت که چگونه در اين مسئله مغالطه يديد آمده است! زیرا 


اينان» در آغاز «وجود» را اصیل فرض کرده‌اند [و آن‌گاه به مسائل آن پرداخته‌اند]" 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
توضیح اين بیان چنین است: 
هركس با اشیای خارجی روبه‌رو شود. می كويد هموجود است» و هوجود» را 
از اشیای خارجی انتزاع می کند. 
پیداست که اين «وجود» یک مفهوم ذهنی است که اصالت ندارد. 
در اینجا یک اشکال پیش می آید و آن اين است که در قضایایی چون «آتش 
موجود است» ۰ «عقل موجود است» ‏ «کتاب موجود است» و... «موجود» يك 
معنا دارد و بیشتر از یک معنا از آن قصد نمی‌شود» يس چگونه است که هر کدام 
از آنها آثار ویرهٌ خود را دارند (یکی سرد کننده است و دیگری گرم کننده» یکی 
جامد دیگری سيال و...) ؟ 
قائلان به آصالت وجود پاسخ می‌دهند که «وجود» مراتب دارد و دارای شدّت 
و ضعف است. و هر مرتبة آن دارای اثری می‌باشد و از این روست که ما آثار 
متباينى را درمى يابيم. 
لیکن روشن است كه حتى قول به تشکیک در وجود - که موجب شدت و 
ضعف در يك اثر خواهد بود مشكل را حل نخواهد كرد؛ زيرا فرض براين 
است كه: یک حقيقت بيش نيست نه حقايق متعدده تا آنکه آثار متباينه را توجيه 
کند. در نتيجه آثار متباينه با اصالت وجود سازكار نیست» بلكه با اصالت ماهيت 
سازكار است. 
ونيز در كتاب «گوهر مراد» مى خوانيم: 
در بیان آنکه صادر و مجعول بالحقیقه از واجب تعالی. ماهيّت اشيا است يا 
وجود اشیا یا انناف ماهیّت به وجود. 
بدان که هر یک از احتمالات ثلاثه قایل دارد: 
و احتمال اول ذهب قفن انت و سانش أن است که سابقا دانسته: شد که 
وجود نیست مگر مفهوم اعتباری عقلی. که در خارج نتواند بود و صادر و 


محصول الات لامحاله عینی است واقع در خارج» يس ماهیت باشد نه وحود. 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۸۱ 
بلکه چون ماهیّت صادر گردد و واقع گردد در خارج. عقل انتزاع كند از او 
مفهوم بودن در خارج را که معنی وجود است. 
پس قایل به جعل وجود اگر از وجود مذکور. مفهوم مذکور خواهد. بدیهی است 
امحاله بطلانش. ۱ 
و اگر كويد که مراد از وجود. حقیقتی است در خارج که به ازای مفهوم مذکوره 
است. گوییم: امری در خارج به ازاى مفهوم مذکور نتواند بود مگر چیزی که 
منشأ انتزاع مفهوم مذکور باشد. و منشاً انتزاع مفهوم مذکور در ممکنات نیست 
مگر ماهیّت ممکن صادر شده به سبب ارتباط و ملاحظةٌ وى با جاعل. 
يس اگر مراد از حقیقت وجود. عين همین ماهیت صادر شده باشد - به سبب 
آنکه منشاً انتزاع وجود اوست - نزاع لفظی خواهد بود. جه مراد ما نیز از 
مجعولیّت ماهیّت. همین ماهیّت صادر شده از جاعل است که اخص است از 
ماهیّت مطلقه و ما ان را حقيقت نام کنیم و اخص از ماهیّت مطلقه دانیم. و وی 
ان را وجود نام کند و مباين ماهیّت مطلقه دانده و حال انكه ظاهر است عدم 
مباینت او با ماهیّت مطلقه.' 
توضیح 
بحث است که از خدای متعال» چه چیزی صادر و جعل شد؟ آنچه در جهان 
پدیده آمد ماهیت اشیا می‌باشد يا وجود آنها و يا اتصاف ماهیت به وجود. 
محققان بر اين باورند که آنچه به حقیقت از خدای متعال صادر شد و جعل 
گردید. ماهیت اشیا است که در خارج تحقق و عينيت دارد (نه وجود)؛ زیرا 
هوجود» یک مفهوم اعتباری عقلی است که مانند دیگر مفاهيم ذهنی(ثبوت؛ 
حدوث. ...) بر همة حقایق اطلاق می گردد. اگر کسی اصرار می‌ورزد و می‌خواهد 
أنجه را در خارج يديد آمده وجود بنامد و اصطلاحی اختراع کند. بحشی در آن 


نمى باشد؛ زيرا در اين صورت. نزاع لفظى خواهد بود» لیکن درک عقلا از «وجود» 


۱. گوهر مراد: ۲۸۰ - ۲۸۱ (فصل دوم از باب سوم از مقالة دوم) . 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
یک معنای عام ذهنی است. 

آن گاه که خدا چیزی را - به جعل بسيط - ایجاد کند؛ يعنى ماهیست شیء از 
سوی خدا صادر شود و در خارج يديد آيدء آن را با مفاهیمی چون «کائن» ثابست. 
موجود ...» بیان می کنیم» لیکن اين مفاهیم همان تحقق جعل جاعل را می‌رسانند و 
خود آنها واقعیت بیرونی ندارند. ۱ 

(خارج محمول‌اند و نه محمول بالضمیمه)." 

يس چون ماهیت صدور يابدء عقل از آن مفهوم بودن در خارج را - که معنای 
وجود است - انتزاع ف کند. کسی که می گوید فر رم وی دل كيذه ات 
ونه «ماهیت». اگر مقصودش جعل مفهوم وجود باشد» بطلان آن بدیهی است؛ 
زيرا مفهوم وجود (مانند مفهوم ماهیت) در خارج جعل نمی‌شود بلکه امر انتزاعی 
و ذهنی است. 

و اگر می كويد مقصود از «هوجود» حقیقتی است که به ازای مفهوم وجود در 
خارج تحقق يافته است» می گوییم: آنچه در خارج به ازای مفهوم مذ کور يديد 
آمده» چیزی جز منشأ انتزاع آن نمی تواند باشد و منشأ انتزاع مفهوم مذكورء در 
ممکنات» جز ماهیت ممکن صادر شده - به سبب ارتباط و ملاحظه أن با جاعل - 
قفا شاد ۱ 

يس اگر مراد از حقيقت وجود» عين همان ماهیت صادر شده باشد (بدان جهت 


که منشأ انتزاع وجود است) نزاع لفظی خواهد بود؛ یعنی نام حقایق خارجی (آب؛ 


۱. محمول بالضمیمه عبارت از محمولی است که حمل أن بر موضوع مستلزم انضمام امری دیگر 
به موضوع باشد. مانند حمل ابیض بر جسم که نیاز به انضمام بیاض به جسم دارد... این نوع 
حمل را حمل غير ذاتی هم گفت‌اند زیرا محمول منتزع از ذات موضوع نیست. درمقایل 
خارج محمول که محمول منتزع از ذات موضوع است وحمل آن برموضوع مستدعی ضمیمه 
شددن جیزی دیگر نیت :این «انسان ممکن است». اين گونه محمولات را محمول ذاتی 
گویند (فرهنگ معارف اسلامی۳: ۱۷۱۴). 
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يخ ...) وجود كذاشته شدهء هرچند در عرف عقلا اين نام گذاری درست تست ور 
عقلا از «وجود» معنای «يافت شده» را می‌فهمند كه یک مفهوم ذهنى است. 

بر اين اساس» شکی در اين نیست که در خارج حقايق متباینی را مىيابيم 
(آب» آتش و...) که واقعیت هر کدام از دیگری متمایز است. نام گذاری چندان 
مهم نمی‌باشد که اسم آنها «ماهیت» با «وجود» گذاشته شود. فطرت انسان اين 
تباین را می‌یابد» و آثار متباين» بیان گر حقایق مختلف می‌باشد ( و گرنه از یک 
جيز آثار متباین بروز نمی‌یابد). نهایت اين است که يس از جعل جاعل» ذهن از 
واقعیتی كه صادر شده. مفهومی را انتزاع می کند که می‌توان آن را «کائن» ثابست 
موحود و..» نامید. 

اصالة الماهيتي همین ماهیت خاص" را حقيقت می‌داند» و قائل به اصالة الوجود 
- در اين فرض - اين ماهیت را مباين با «ماهیت مطلق»" می‌داند و آن را 
«وجود» می‌نامد (و در نتيجه نزاع لفظى می‌شود). 
استدلال قائلان «اصالت وحود» 

برای اصالت وجود استدلال‌های زیادی شده است. روشن‌ترین استدلال که به 
آن استناد می‌شود» سخنی است که حاج ملاهادی سبزواری در منظومه آن را این 
گونه بیان می کند: 

كيف و بالکون عن استواء قد جرج قاطبة الأشياء” 
بیان استدلال اين است که ماهیت از نظر ذات (بی آنکه جاعل ياعلت أن 


.١‏ مقصود از ماهیت خاص (يا اخص) همان ماهیت صادر شده از جاعل است (مانند ماهیست 
اه مافیت. اسن و 

۲ ماهيت مطلق آن است كه با واژۀ «ماهيت» به حقايق مختلف اشاره شود. پیداست كه در 
اينجا كلمه «ماهيت» یک مفهوم انتزاعى است. 

۳ شرح منظومه ۲: ۶۳ . 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
ملاحظه شود) در حد استوا می‌باشد نه اقتضای وجود را دارد و نه اقتضای عدم و 
بی‌جهت و علت نيز از حد استوا بیرون نمی آید (زیرا انقلاب چیزی به چیز دیگر 
بی علت محال و نشدنی است) و با ماهیت دیگری نیز این کار شدنی نیسست 
(چنان كه صفر در كنار صفر عددی را ایجاد نمی کند) آنچه ماهیت را از حد استوا 
بیرون می آورد «وجود» است و همان «اصل» می‌باشد و ماهيت فرع اوست. 
بدیهی است ماهیت به معنایی که در فرض آمده است. مفهوم ذهنی‌ای بیش نیست 
و کسی به اصالت ماهیت به اين معنا قائل نیست و چنین ماهیتی را کسی اصل 
نمی‌داند تا ابطال شود بلکه مقصود از ماهیت که اصل است همان حقیقت خارجی 
است همچون انسان» حجرء عقل و... و آن حقیقت خارجی مابازای انسان و حجر و 
عقل و... می‌باشد نه مابازای وجود. و وجود به معنای یافتن است و جز مفهوم 
ذهنی نمی تواند چیزی باشد و اگر مقصود طرفین از ماهیت و وجود همین حقيقت 
خارحی باشد» يس اختلاف لظفى است. 
علامه طباطبایی در «بداية الحکمه» استدلال را اين وت بیان می کند: 
وقد اختَلّف الحكاءٌ في الأصيل منهما؛ فذهب المشاؤون إلي أصالة الوجود. 
و نسب إلى الاشراقیتن القول بأصالة الماهيّة؛ و أما القول بأصالته) معا فلم 
يَذْهَبٍ إليه أَحَدّ منهم؛ لاستلزام ذلك کون كل شيء شيئين اثنين» و هو 
خلاف الضرورة. 
و احق ما دب له الشاژون من أصالة الوجود. والارعان علیه: أن الاهيهة 
من حيث هي ليست إلا هي» متساوية النسبة إلي الوجود و العدم؛ فلو م 
يكن خروجها من حدّ الإستواء إلي مستوي الوجود - بحيث تب عليها 
الآثار - بواسطة الوجود» كان ذلك منها انقلاباً و هو محال بالضرورة. 


فالوجود هو المُخرجٍ لما عن حدّ الاستواء فهو الأصيل. 
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و ما قیل: أن الماهيّة بنسبة مُكْتَسَبّة مِنَّ الجاعل رخ من حد الامستواء إلي 
مرحلة الأصالة قَتََرَنَّتُ علیها الآثارء مُندفع باماان فاو خا اهتنا 
الانتساب. فما به التفاوت هو الوجود الأصیل و ان شعن نسبهة إلى 
امحاعل؛ و إن لم تتفاوت و مع ذلك حمل علیها نا موجودة و تَرَنبَتْ علیها 
الآثار» كان من الإنقلاب کا ند" 
حكما در اينكه وجود اصالت دارد با ماهیت. اختلاف دارند. مشائیان به اصالت 
وجود گرویده‌اند و به اشراقيّان اصالت ماهیّت نسبت داده شده است؛ اما به 
اصالت هر دو با هم هیچ کدام قائل نشده‌اند؛ زیرا لازمة ان اين است که 
هرچیزی. دو جيز باشد. و اين برخلاف ضرورت است. 
حق همان اصالت وحود است که مشائیان پذیرفته‌اند. 

برهان أن اين است که: 

ماهیت از اين نظر که ماهیت می‌باشد جز خودش نیست [حالت آن] نسبت به 
وجود و عدم مساوی است [نه موجود می‌باشد و نه معدوم] . ب پس اگر بیرون 
آمدن از حد استوا به سطح وجود (به گونه‌ای که آثار بر وی e‏ یابد) به 
واسطة وجود نباشد. اين پدیده ( بیرون آمدن ماهیت از حد استوا به سطح وجود) 
انقلاب [بی علت و سبب] است که به ضرورت محال می‌باشد. از این‌رو اين 
وجود است که ماهیّت را از حد استوا بیرون می‌آورد. و همان اصیل می‌باشد. 
و اينكه گفته‌اند ماهیت با نسبتی اکتسابی از جاعل, از حد استوا به مرحلة اصالت 
درمی‌آید و آثار بر آن مترتب می‌شود. دفع می‌شود به اينكه: اگر حال ماهیت يس 
از انتساب. تفاوت يابد آنچه به آن تفاوت يديد آمده» همان وحود اصیل است 
ی مر ایس 


این» وحود بر ان حمل می‌شود و اثار بر ان مترتب می‌گردد. همان انقلاب [و امر 


.١‏ بداية الحكمة: ۱۵ (الفصل الرابع). 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
نشدنی] است که پیش از این گذشت. 

جكيدة اين استدلال اين است که ماهیت - به خودی خود - نه اقتضای وجود 
دارد و نه اقتضای عدم. برای آنکه بتوانیم یک واقعیت خارجی را بنمايانيم باید از 
قضیه‌ای استفاده كنيم که در آن مفهوم وجود باشد. و اينكه گفته‌اند ماهیت آن‌گاه 
که به جاعل (ایجاد کننده) انتساب یابد. واقعیت خارجی می‌یابد و به همین جهت 
اضالت دار اد رمج هی باشده زیر انار که‌ماهیت زا ی دهد در کرو اعا 
(وجود بخشیدن) است» يس واقعیت ماهیت همان وجودی می‌باشد که به آن 
افاضه می گردد. 

نقد و بررسی 

اين استدلال را از چند جهت نمی‌توان پذیرفت: 

اشکال اول 

اينكه گفته شده است «ماهیت از اين نظر که ماهیت می‌باشد» جز خودش 
نیست و نه موجود است و نه معدوم» متفرع بر این است که برای ماهييت 
جایگاهی در یک عالمی فرض شود آن كاه گفته شود که آن نه موجود است و نه 
معدوم. 

قائلان به اصالت ماهیت» مفهوم ماهیت را اصل نمی‌دانند. اين استدلال مبتنی بر 
اين است که برای ماهيتء قرار و ثباتی بپذيريم و سپس بگوییم ماهیتی که در حد 
استواست. اقتضای وجود و عدم را ندارد. 

قائلان به اصالت ماهیت بر اين باورند که آنچه در خارج تحقق دارد. همان 
ماهیت است. خدا آن را به جعل بسيط يديد آورده است (نه اينكه آنچه را در حد 
استوا ايجاد شده» بيرون آورد) حد استوایی وجود ندارد تا «مُخرج» لازم داشته 
باشد» بلکه از همان جعل بسيط ماهیت. وجود انتزاع می‌شود. 

بنابراین جَعْل و ایجاد - در اینجا - بسيط (و مفاد كان تامّه) است و نه خعل 
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مركب و چیزی را چیز دیگر ساختن ( که مفاد كان ناقصه می‌باشد). 

از اين جعل (اينكه «خدا آتش را ایجاد کرد». «خدا انسان را آفرید») عقل و 
ذهن دو چیز را درمى يابد: 

الف) مجعول در خارج تحقق دارد و با تجزية ذهنی درمی‌يابيم که در خارج 
حقایق مختلف‌اند و هر کدام متمایز از دیگری است (سیب غير از پرتقال است. و 
برقال از سک ار فی ادد وت كه انش همان هت ماه است: 

ب) از مجعول خارجی» ذهن, مفهوم ماهیت و مفهوم وجود را نيز انتزاع می کند 
که هیچ کدامشان اصیل نمی‌باشند. بلکه مفهوم ذهنی به شمار می‌روند. 

به این ترتیب» ر كن اساسی پُرهان اصالت وجود فرو می‌ریزد؛ زیرا حد استوایی 
وجود ندارد تا مُخرح و بیرون آورنده‌ای لازم داشته باشد» و خدا اشیا را بی‌سابقه و 
بيشينه می آفریند و از ١لا‏ من شیء» هست می کند و يديد می‌آورد و به محض 
جعل بىدرنكء آنها در خارج تحقق مىيابند. يس از آنء عقل آنهارا در عالم 
ذهن تجزيه و تحليل می كند و ماهيت و وجود به تصور درمی‌آید. 

اشکال دوم 

اینکه گفته اند: «ماهیت از این حيث که ماهیت است» چیزی جز خودش 
نمی‌باشد» نه موجود است و نه معدوم؛ به اين معنا که: ذات ماهیت. نه اقتضا برای 
وجود دارد و نه اقتضاى عدم را دارا می‌باشد» در هر حالى (حتی يس از جعل) 
اين معنا ثابت است. 

بتابراین؛ حالت استوا همواره ثابت می‌باشد و براساس اتن معنا هر گز ماهیت از 
حال استوا بیرون نمی‌آید. قائلان به اصالت وجود می گویند: ماهيت در حد 
استواست» مخرج لازم دارد و اين مخرج. ماهیت دیگری نمی‌تواند باشد (زیرا آن 
هم مانند ماهیت اول است) مخرج ماهیت از حد استوا «وجود» است. و همین 


مخرج - که هوجود» است - آولی است که اصل باشد. و در حد استوا بودن 


-_- 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
ماهیت به اين معناست که در ذات خودش اقتضای وجود و عدم را ندارد. 

اشکال دوم بر اين سخن اخير اين است که با اين بیان که: ذات شیء خودش 
می‌باشد. هیچ ذاتی نه اقتضای وجود را دارد و نه اقتضای عدم را دارا می‌باشد؛ زیرا 
اگر اقتضای وجود را می‌داشت «واجب الوجود» بود و اگر اقتضاى عدم را 
می‌داشت «ممتنع الوجود» می گشت. 

بنابراين» ذات شیء هیچ اقتضائی را ندارده اگر علتی پدید آید موجود می‌شود 
و گرنه همچنان بی‌اقتضا می‌ماند. پس از جعل جاعل نیز در ذات ماهیست تغیسری 
يديد نمىآيد' و با توجه به اين معناهماهیت»هر گز از حد استوا بیرون نمی آید. 

بر این اساسء نیاز به همخرج» (چیزی که ذات ماهیت را از حالت استوا بیرون 
آورد) بى معناست و معرب دوت نمی یابد؛ زیرا امکان خروج ذات ماهیت 
از حالت استوا وجود ار 

اشکال سوم 

اشكال سوم بر اين استدلال اين است كه: 

مفهوم ماهیت مانند مفهوم وجود (چنان که پیداست) اصل نمی‌باشد. بلکه مراد 
از اصالت ماهیت يا اصالت وجود اين است که آنچه در خارج تحقق دارد مصداق 
ماهیت است يا مصداق وحود؟ 

اگر قائل شویم که جاعل» شیء (آب» آتش. سنگ...) را پدید آورد و این 
شیء (خارجی) مصداق ماهیت است و با جعل(ماهیت)؛ حمل وجود(بر ماهیت) 
تصحیح می‌شود (و می‌توان وجود را بر ماهیت حمل کرد) مانعی ندارد (و سخنی 
درست می‌باشد). 


و این سخن كه: «جاعل مصداق وجود را جعل کرد» مانند اين قول است که 


اک چا در این مورک نافيك راب ار ات ,الكو جات آن درت نظر يد مت ان 


در حد استواست؛ اقتضای وود وعدم را ندارد. 
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بگوییم؛ «جاعل مصداق ماهیت را جعل کرد» ؛ هر دوشان مصادره به مطلوب‌اند و 
آغاز کلام و بحث. توضیح این اشکال اين است که: يس از آنکه جاعل شیء را 
جعل کرد ما در ذهنمان آن را به «مفهوم وجود» و «مفهوم ماهیست» تجزیه 
می کنیم. اين دو مفهوم مثل هم‌اند. و با نظر به مصداقشان نيز مثل هم می‌باشند؛ 
يعنى نه اقتضای وجود دارند و نه اقتضای عدم. 

يس بنابر اصالةالوجود مجعول نیز در ذاتش چنین است و رنه وجود آن 
واجب يا ممتنم می‌شد (گرچه به جهت واه «وجود» به ذهن می‌آید كه وجود با 
حمل اولی ذاتی - حمل مقهوم بر مفهوم - نفی نشود). 

حقیقت وجود و حقيقت ماهیت و اينكه آيا اين شیء خارجی مصداق ماهیت 
است يا وجود از آنجا که بحث در ممکن الوجود می‌باشد» اقتضای وجود و عدم 
را ندارد. قائلان به اصالت وجود بايد با صرف نظر از اين سخن. استدلال بیاورند 
وک در این جهت «وجود» و «ماهیت» مساوی‌اند؛ نهایت اين اسک که اکږ 
جاعل» واقعيات متکثر و متباين را جعل كرده باشد نتیجه» اصالت ماهيت است. و 
اگر جاعل» وجود را جعل كرده باشد» نتیجه» اصالت وجود است. 

بنابراین» اينكه بگوییم: «جاعل» وجود را جعل کرد» يا بگویييم: «جاعل» 
ماهیت را جعل کرد» هر دو ادعاست؛ زیرا همان گونه که هماهیت از ایسن حیسث 
كه ماهیت است جز خودش نمی‌باشد. نه موجود است و نه معدوم» ۰ وجود نیز 
جنين است و نه به حمل اوی ذاتی و نه به حمل شايع صناعی»" اقتضای هستی يا 
تست :زا دارو 

يعنى نه «ماهيت خارجى» اقتضاى وجود و ياعدمراداردونهدر «وجود 


حمل 


: درحمل اولى ذاتى»مفهوم برمفهوم حمل می شود؛ مانند «انسان: انسان است »۰ «ماهيّتءماهيت 
است». 
۲ در حمل شایع. مصداق خارجى مدتظر می‌باشد؛ مانند «زيدء انسان است» «عالم. حادث 


است». 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


خارجی » اقتضای وجود يا عدم است» جه بحث در ممکن الوجود می‌باشد و تا 
علت يديد نيايد «شیء» هستی نمی‌یابد. 

باری» با ژرف‌نگری می‌توان دریافت که استدلال‌های قائلان به اصالت وجوده 
همه مصادره به مطلوب است؛ یعنی نخست «اصالت وجود» را فرض کرده‌اند(و 
مسلم دانسته‌اند) و آنگاه برايش دلیل درست کرده‌اند. وهیچ کدام ازاین دلایل از 
نقص وخدشه تهی نیست. 

بنابراین» اصل» اصالت ماهیت می‌باشد که واقعیتی است انکار ناپذیر؛ زیرا 
هركس در جایی از جهان که متولد شود و به فرض اگر نام اشيا را نيز ندانده 
درمی يايد که حقایق مختلف و متباینی در خارج وجود دارند که هر کدام از 
ذوكوف اه ایت ایک صرف «وجود» در خارج «وجود» داشته باشد. 
قاعدة سيط الحقيقه 

مهمترين مسألهاى كه بر اصالت وجود متفرع است» مسأل «وحدت وجود» 
است. 

از مبانی «وحدت وجود» قاعدة «بسیط الحقيقة کل الأشياء و ليس بشيء منها» 
می‌باشد. به اين معنا که: حقیقت بسیط [خدای متعال] همه چیز است [بی در نظر 
گرفتن تعيّن و محدودیت و دیگر قيود] » و هیچ کدام از آنها نمی‌باشد [با ملاحظة 
تعیْنات] . براساس اين قاعده» در جهان هستی تنها يك حقيقت وجود دارد؛ و 
دیگر جيزهاء همه» نمودهای اویند که تعن یافته‌اند و به اشكال مختلف مشاهده 
فى و 

ملاصدرا در آسفار می‌نویسد: 

إشارة ای حال الوجوب و الامکان: 


إعلّم أنَّ هذا الانقسام انا هو من حيث الامتیاز بين الوجود و الماهية؛ و 


جکید 


٩ 


أيه پنجم: الم‌تر إلى ريك كيف مدالظل * ۱۹۱ 


التغایر بين جهة الربوبيّة و العبوديّة. و آما من حیث سنخ الوجود الصرف 
و الوحدة الحقيقيّةء فلا وجوب بالغیر حتّي ینف الوصوف به بالامک‌ان 
بحسب الذات؛ ذ کل ما هو واجب بالغیر فهو مکن بالذات و قد أحاطه 
الامکانْ الناشی من امتیاز تعن من تعینات الوجود عن نفس حقيقته. 

و بالجمله منشأ عروض الامکان, هو نحو من آنحاء الملاحظة العلميّةء باعتبار 
جهة هذه الملاحظة التفصيلية؛' 

اشاره‌ای به حال وجوب و امكان: 

بدان که این تقسيم از حيث تمايز ميان وجود و ماهيت و مغايرت ميان جهت 
ربوبیّت و عبوديّت است. 

و اما از نظر سنخ وجود صرف و وحدت حقیقی. وجوب غيرى وجود ندارد تا 
اينكه «موصوف‌به» به حسب ذات. به امکان توصیف شود. 

زيرا هر آنچه واجب بالغیر است. ممکن ذاتی می‌باشد و امکان ناشی از امتياز 
۳ از مات وجود از نفس حقیقت وجود. او را در برگرفته است. 

سخن آن است که: منشأ عارض شدن امکان» گونه‌ای از انواع ملاحظة 


علمی است به اعتبار جهت اين ملاحظة تفصیلی. 
ملاصدرا در این سخن» اذعان هن كل که: 
اینکه گفته می شو د «و اجب است » «ممکن است »»› در رابطه بأ وحود و ماهيت 


می‌باشد؛ یعنی جنبة وجودی هرچیزی واجب است و جنبةٌ ماهوی‌اش اعتباری و 


ممکن. و به لحاظ تغایر ميان جهت ربوبیت (جهت وجودی) و جهت عبودیت 


(جهت ماهوی) می‌باشد. 


از نظر وجودی» وجوب بالغیری نیست تا به امکان وصف شود؛ زیرا اگر چیزی 
واجب غیری شود بايد ممكن ذاتی باشد درحالی که «وجود» ممکن بالذات نیست. 


۳۱۲ ۰-۳۱۱ :۲ آسفار اربعه‎ .١ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
امکان. از جهت تعيّن و تطور انتزاع شده است که امری اعتباری می‌باشد. 

از حقيقت وجود. تعيّنى سرزده است که با وصف تعیّن امری اعتباری می‌باشد 
وگرنه جهت وجودی؛ خودش هست؛ وجوب به غير ندارد. 

اینکه می گوییم «امکان» از نظر ملاحظة علمی اين واژه را می‌آوریم نه اینکه 
در خارج امکانی باشد. و به جهت ملاحظة تفصیلی (و اينكه حقيقت واجب. به 
تعینات زیادی متعیّن شده است) تعبیر ممكن را می‌آوریم. 

يس با ملاحظة علمی و در عالّم ذهن «امکان» معنا پیدا می کند. به قول جامی: 

بود أعيان جهان بی چند و چون ز امتیاز علمی و عینی مصون 

نی به لوح علمشان نقش ثبوت نی ز فيض خوان هستی خورده قوت 
نا گهان دز تیش امد حر احود جمله را در خود ز خود بی‌خود نمود 
واجب و ممکن به هم ممتاز شد رسم آیین دویی آغاز شد 
از انث ادا كه حدر ان ھا نک قت هت و ورك كوه تين 
ات و تطورات و شغو نات اویند. اتعاى گزافی است که عقل و فطرت و 
وجدان آن را برنمی‌تابد و اگر معنای وحدت وجرد این ناهد پذیرفتتی نیست. 

و هر گاه قائل شویم که وجودات متباین‌اند و آنچه در خارج هست وجود 
خاص می‌باشد نه وجود مطلق (زیرا وجود مطلق - به معنای هستی - مفهوم ذهنی 
است ودر خارج وحود خاص؛ مانند وجود آب» وحود که ... تحقق دارد) در 
اين صورت. وجودات خاص با هم متبايناند و جايى برای طرح وحدت وجود باقی 
تعن مات 

حال اگر مسئله مراتب وجود مطرح شود و از مراتب تطور وجود واحد سخن 
به ميان آيد و بگوییم وجود - مانند نور داراى مراتبى هست و قوت و ضعف 
داردء در اين حالت نيز قاعدة «حقيقت بسيط» عقيم مىماند؛ زیرا اگر مرتبة 
ضعيف از مرتبة قوى متمايز و جدا باشد و هر مرتبه داراى ویژگی‌های مختص به 


خود باشد» مسئله وحدت وجود تحقق نمى يأبد. 
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ی ویس رو تیوه خر ی 

تب (مرتبة ضعیف تا مرتبة بی‌نهایت) هم‌سنخ‌اند و اشتراک در حقيقت [وجود] 
دارند. در اين صورت در همه مراتب» وجوب وجود حاکم است (و اين وجوب 
ذاتی است نه غیری) و دیگر ممکن الوجودی نخواهد بود. چون اگر بگوییم ذات 
مرتبة ضعیف وجود لا اقتضا می‌باشد (نه وجوب وجود دارد و نه عدم وجود) با 
توجه به اينکه اين مرتبة ضعیف (یعنی ممکن) با مرتبة قوی هم‌سنخ‌اند بايد 
بيذيريم كه در یک سنخ هم وجوب وجود است و هم عدم آن» و این تناقضی 
آشکار می‌باشد. 

به همین جهت است که گروهی بر اين باورند که تشکیک در وجود با 
ممکن الوجود شا گا در نمی آید و از این روست که وحدت اطلاقی (و نه 
وحدت تشکیکی) مطرح شده است. 

به هر حال از نظر عقل و برهان» اين گونه سخنان مردود است؛ زیرا هر یک از 
موجودات. جداگانه. در خارج واقعیت دارند و تغيير پیدا می کنند و زوال می‌یابند» 
و از این‌رو نمی توانند قائم به ذات باشند؛ زیرا آن که قائم به ذات است و وجوب 
وجود دارد. تغيير نمی‌پذیرد و زوال و فنا در او راه ندارد. 

از نظر وجدان» نيز اين امر روشن است. انسان به روشنی درمی‌یابد که خود او 
و دیگر اشيا همه آكنده از فقر و نيازند و اين معنا با قائم به ذات نمی‌سازد. 

و از نظر نقلی نیز» قرآن و احاديث و معارفی که در ادعیه آمده است به این 
حقيقت گویاست که حقیقت خالق از حقيقت مخلوق جدا و متباین می‌باشد. خدای 
شالف الت ته حورن يكن اشتا: خداى تعالى قائم به ذات اميف بو يوار عر شتا 
ای ایور «شىء» اطلاق می‌شود) حتى عبارت «أيكون لغترك من 
هروا لس لت ی لون هو لیر لته را كد رشن شاه ناتان گر فتهاند 


.١‏ دعاى عرفه امام حسين لا » بحارالأنوار ۶۲ : ۲ ؛ مفاتيح الجنان (محدث قمى). 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
برخلاف اين مبنا دلالت دارد؛ زیرا معنای آن اتن اسيك که 
خداياء ظهوری را که تو داری هیچ چیز که غير توست ندارد. پس غیری هست 
لکن آن غير در برابر خدا ظهور نداشته و مُظهر او نیست. 
پیامدهای فاسد و ویران گری که اين مبنا دارد نیز پوشیده نیست. آقای شيخ 
محمد تقى شریعت‌مداری در مقدمة تقریرات شرح منظومه» اين چنین می‌نگارند 
(ترجمه): 
در هيجيك از ايات و روايات تعبير وحدت و عينيت ميان خداى متعال و خلقش 
يافت نمىشود. بلكه هر انجه را آیات و روايات افاده م ىكنند معناى احاطه و 
كك با و كوا عن كانه الم سم شنم ار 
كه مىفرمايد: و کَان لله ِكل شََيْءٍ حًا به راستى خدا بر هرجيزى احاطه 
دارد. و اين آيه: له يَعْمَُونَ حیط #6»" همانا خدا بر کارهایی كه می‌کنند 
مت ارت ای ال ونحوة تا وان ر ون اما نات 
کرد. بنابراین» وحدت و عینیتی وجود ندارد. 
و که در قران هذه اة وَهُوَ مَعَكُمْ ین ما که سا مات هر ها 
که باشید. و یا می‌فرماید. لما يَكُونٌ من نَجْوَى اة إلا هُوَ رَابِحُهُمْ ولا كس که الا 
هُوَ اسهم ولا أَدنَى من لك ولا کر الا هو مهم أَيْنَّما گائوا4 ' ؛ هیچ سه 
نفری که نجوا کنند نیست مگر اینکه خدا چهارمی آنهاست و هیچ ينج نفری 
نمی‌باشد که درگوشی با هم سخن بگویند مگر اينكه خدا ششمی انهاست. و هیچ 
کمتر و بیشتر از اين اعداد نمی‌باشد مگر اينكه خدا با انان است هر کجا که باشند. 


ا سورة نساء (۴) ية ۱۲۶. 
۲ سورةٌ آل عمران (۳) ای ۱۲۰. 
۳. سوره حدید (۵۷) أيه ۴. 
۴ سورة مجادله (۵۸) يه ۷ 


آية پنجم: الم‌تر إلى ربك كيف مدالظل * ۱۹۵ 
اين آبات دو تا بودن و مغایرت را ابطال نکرده است [هرچند کیفیت معیّت خدا 
با خلق و احاطة او برای ما روشن نمی‌باشد و به کنه قیومیت او أكاه نیستیم ] . 
و آنچه در زبان‌ها مشهور شده که «لامؤثر فى الوجود الا الله» (مؤثرى در وجود 
جز خدا نیست) آيه و حدیث نیست و اطلاق آن پذیرفتني نمی‌باشد وگرنه اقتضا 
دارد که اختیاری بودن افعال بندگان نفی و سلب شود. 
آنچه در نصوص آمده است: 
«لاحول و لاقوة الا باله» است و «بحول الله و قوّته آقومٌ و قعد» ؛ به حول 
و قوه خدا برمی‌خیزم و می‌نشینم. 
در اين دو جمله. فعل و ترك برای بندگان به اختیار خود و به استمداد از حول و 
قوه حداء انات هه :اك ی[ متشقیما | به خدا عند تموياشة:[ نا بوق ی از ان 
به مشام آید]. 
از جمله پیامدهای فاسد قاعدهٌ «بسیط الحقیقه» اين است که مسئله تکلیف و 
امر و نهی و واب و عقاب و بهشت و دوزخ. بی‌معنا می‌شود و فرستادن پیامبران 
و فرو آوردن کتاب‌های آسمانی» کاری بیهوده می گردد. 
و اين گونه است که صاحب تفسين بیان السعاده» در ذیل ابه «#وَقَمَی 
توا را اه ؛ و خدای تو حکم کرد که جز او را نپرستید» بیان می‌دارد كه 


شیطان پرستان و آلت‌پرستان و فرج‌پرستان - همه اوا کا خحدا را می بر ستند؛ 


وم ام که 
رَبك الا 


و لا كان آجزاء العالم مظاهر لله الواحد الأحد القهّار بحسب أسمئه اللطفيّة 
والقهريّة كان عبادة الانسان لاىّ معبود كانت عبادة لله اختبارا آیضا.. 


فالانسان في عبادتها اختیارا للشيطان كالإبليسيّة و للجنّ کالکهنة و تابعي 


۱۶ :۱ تقریرات شرح منظومه‎ .١ 
.۲۳ سورء اسراء (۱۷) ایة‎ ۲ 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
الجن و للعناصر كالزردشتية و عابدی الماء و المواء و الأرض و للموالید 
كالوئنية و عابدی الاحجار و الأشجار و التباتات كالسّامريّة و بعض 
اهنود الذين یعبدون سائر الحيوانات» و كالجمشيديّة و الفرعونيّة الذین 
یعبدون الإنسان و یقرون باهيته و للکواکب كالصابئة و للملائكة كأكثر 
الهنود و للذكر و الفرج کبعض اهنود القائلين بعبادة ذكر الانسان و فرجه. 
و کالبعض الآخر القائلین بعبادة ذکر مهادیو ملكا عظيما من الملائكة و فرج 
امرأته كلهم عابدون لله من حيث لایشعرون.لانْ کل العبودات مظاهر له 
باختلاف آس‌انه... . 
لکن تلك العبادة لما لم تكن بأمر تکلیفی من ال لم يستحقوا الأجر و الثواب 
عليها بل استحقوا العقوبة و العذاب؛' 
چون اجزاى عالم مظاهر خداى واحد. احد و قهار بر حسب اسماى لطفى و قهرى 
اوست عبادت انسان برای هر معبودی که ناشد اختبار عیادت خدا نیز هعست 
يس انسان در عبادت اختیاری که برای شیطان می‌کند مانند شیطان پرستها یا 
عبادتی که برای جن انجام می‌دهد مانند کاهنان و پیروان جن يا عبادت كنندة 
عناصر مانند بعضی از زرتشتی‌ها يا اب و هوا و زمین. و موالیدپرست مانند و 
ثنىها يا مانند سامری‌ها كه سنگ و درخت و نباتات را می‌پرستند. 
يا مانند پرستش حیوانات توسّط بعضی از هندوها. و مثل جمشیدی‌ها و فرعونیان 
که انسان يرست بودند و اقرار بر الوهیّت او داشتند. يا مشل بعضی از صابئىها 
(ستاره پرستها) يا ملائکه پرست‌ها همانند بیشتر هندی‌ها و نيز برخی دیگر از 
هندوها که قایل بر پرستش د کرو فرج انسان (آلت تناسلی مرد و زن) هستند ميل 


بعضی از آنها قايل بر پرستش ذکر «مهادیو» ملائكة بزرگ و فرج زن او هستند 


.۴۳۸ - ۲۳۷ :۲ تفسير بیان السعاده فى مقامات العبادة‎ .١ 


أية پنجم: الم‌تر إلى ریک كيف مدالظل * ۱۹۷ 
همة اينهاء بدون اينكه بفهمند. خدا را عبادت می‌کنند. چون همة معبودها مظاهر 
خدای تعالی به تناسب اسمای او هستند... . و لکن چون عبادت ناشی از امر 
تکلیفی خدا نبود موحب استحقاق احر و واب نمی‌شوند بلکه (اين گونه كسان 


سزاوار) عقویت و عذابند. 


قال الله تعالی: 
«فلَم تَعتلُوهُمْ ون الله تلهم و ما رَمَيْتَ اد رَمَيْتَ وَلَكِنَ الله رَمَى 
ول الْمُؤْمِِينَ مه بلاء حَسَناً ان الله سَویع لیم 


(سوره انفال (۸) آية ۱۷) 


و شا آنان را نکشتید» بلکه خدا آنان را کشت. و چون [ریگ به سوی آنان] | 


پاشاندی تو نیفشاندی» بلکه خدا افکند. (آری» خدا چنین کرد تا کافران را | 
شکست دهد) و بدین وسیله مومنان را به آزمایشی نیکو بیازماید. 


البته که خدا شنوای داناست. 


اين آية شریفه پس از پیروزی مسلمانان در جنگ بدر (سال دوم هجری) نازل 
شده است و چون اين آيه دستاویزی برای برخی مکتب‌های انحرافی قرار گرفته 
است نظرات مختلفی را که دربارة آن مطرح شده مورد نقد و بررسی قرار می‌دهیم. 
دربارة اين أيه پنج نظر مطرح است: 


نظر اول 
ديدكاه اول در مورد آيه 9وَمَارَمَيِتَ لد رَمَِتَ وَلَكِنَ الله ری و آيات و 
تعبيرات مشابه اين است كه: عملى معجزه آسا و غير عادى تحقق يافت که از 
عهده عادى بشر بيرون بود؛ از اين رو خداوند برای اينكه مسلمانان خود فريفته 
یوند اين عمل يورك را به وو نبت داد 
دربارة اين أيه شریفه در تفسير قمی آمده است: 
لكَلمْ تَفَْلُومُمْ وَلَكِنَّ الله كلهم اي آنزل الملائكة حتي فتلوهم ثم قال: 
وما رَمَيْتَ د رَمَيْتَ وَلَكِنَّ الله رَمَى 4 يعني ا لحصي الذي حمله رسول الله عل 
و رمي به في وجوه قريش و قال: شاهت الوجوه؛" 
«شما انان را نکشتید. لیکن خدا به قتلشان رساند» ؛ يعنى خدا ملائکه را فرستاد 
تا انها را بکشند. 


.۲ شمارة‎ ۲۴۳ :۱٩ تفسیر قمی ۱: ۲۷۱-۲۷۰؛ تفسیربرهان۲: ۶۶۲ شمارءة ۷ بحارالأنوار‎ .١ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 


«تو هنگامی که [ریگ] پاشاندی. آن را نپاشیدی. لیکن خدا ياشاند»؛ یعنی 
ریگ‌هایی را كه رسول خدا ۳ برداشت و آنها را سوی چهره‌های قريش پرتاب 
کرد و گفت: روهاتان زشت باد! 
در اين سخن تصریح شده است که پرتاب کننده شن‌ها به سمت كفار قریش 
رسول خدايَقة بود و به دعای آن حضرت خداوند عمل غير عادی را - که از توان 
انسان‌های عادی خارج است - به شکل معجزه برای بند گانش ایجاد فرمود» وبرای 
اینکه مسلمین مغرور نشوند اين عمل بزرگ را به خود نسبت داد. 
کاروان کفار قريش با کالاهای فراوان و محافظانی اند ک از شام باز می گشت؛ 
بعض از بز ركان عرب همراه کاروان بودند و ابوسفیان آن را رهبری می کرد. 
پیامبر ب به وسيلة جبرئیل از اين ماجرا آگاه شد و مسلمانان را با خبر ساخت. 
آنان به قصد حمله به کاروان از مدینه بیرون آمدند. ابوسفیان جریان را دریافت و 
صمصم غفاری را به مکه فرستاد تا قريش را به یاری فراخواند و خود از بیراهه 
سوق که روا ا یں از ادكه فرح از انش ران ١‏ کاو شد او اھ هره 
سپاهی به طرف بدر به راه افتاد. 
جبرئیل این خبر را به آگاهی پیامبر رساند. آن حضرت ينه اصحاب فرمود: 
«العیر أحبٌ إليكم أم النفیر؟» ملاقات کاروان برایتان دوست داشتنی‌تر است يا 
جنگ با کافران؟ 
ور کان راید وبا تنا وعد كن برا اعضاو کرو کار يلها نان اش ییحی 
بدر ۳۱۳ نفر بودء و تنها دو اسب و هفتاد شتر و تعدادى اند ک زره و شمشير 
داشتند. درحالی که شمار نفرات قريش با آمادگی کامل بين نهصد و پنجاه تا هزار 
نقر بود و چهارصد اسب و هفتصد شتر همراهشان بود. 
مسلمانان در كنار پائین دره قرار گرفتند و کفار قريش در بالای آن. جایی 
که خسلمانان دز ان فر مدید عا کش مست بود نه کرای که انان در ان 


فرو می‌رفت و با زحمت می‌توانست راه برود." 
در چنین وضعیتی که تناسب ميان دو لشکر وجود نداشت و در برابر ضعف 
مسلمانان» کفار بسیار قوی و مجهز بودند و با حساب عادی پیروزی کفار قطعی 
انگاشته مىشدء امدادهای غیبی خدابه یاری مسلمانان آمد وخداوند اراده کرد كه 
پیامبرش را پیروز گرداند. 
بيامبر ی دعا کرد و سپس از اميرالمؤمنين لا یک مشت سنگ‌ریزه خواست» 
هنگامی که حضرت سنگ‌ریزه‌ها را به‌روی مشر کین پاشید» و درپی آن چشمان 
آنها یر از سک رده شد 
آن گاه پیامبر به فرمود: 
«شاهت الو جوه»؛ 
روی‌هاتان زشت و سياه باد! 
اين ریگ‌ها سبب شد که کافران به خود مشغول شوند و توان جنگیدن را از 
دست بدهند و مسلمانان جرأت نت روز کرو 
برای اينكه مسلمانان از پیروزی در اين جنگ به نیروی جسمانی خود ننازند و 
همواره به ياد خدا باشند» خدا فرمود: 
تلم تعدلُوهُمْ وَلَكِنَّ الله هم و ما ریت إِذْرَمَيْتَ وَلَکنْ اه ری ۲:4 
شما آنها را نکشتید. بلکه خدا آنان را کشت؛ و چون (ریگ به سویشان) افکندی 
تو نیفکندی بلکه خدا افکند. 


ETE o 2 ۰ - ۰ ۶ “=”‏ 2 2 
دقت در ايه شريفه شکی باقى نمی گذارد که مراد از وما رمَیّت اذ رَمَيِت ولکن 


.۱۳ مواهب علیّه( کاشفی): ۵ منهج الصادقین ؟: ۱۷۲؛ حجه‌التفاسیر(عب دالحجت بلاغی)۳:‎ .١ 
3 و‎ 
:۲ شرح حوادث جنگ بدر را در بحارالانوار٩۱: ۲۱۵- ۲۲۹؛ تفسیرالکاشف(محمدجواد مغنیسه)‎ 
ببينيد.‎ ۶۲-۶۱ 
.۱۰ :۲ تفسیر جوامع الجامع‎ ۲ 
.۱۷ سورة انفال (۸) یه‎ ۳ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 


الله ر آن مشت ریگی است که رسول خا طرف مشر كين باشید و 
منظور از «قتل» کشتار کفار به دست مسلمین است و ذیل آية شريفه که 
می‌فرماید: ول الْمُؤْمِنِنَ مه لاء حَسَناً» (یعنی خداوند چنین کرد تا کافران را 
مغلوب کند و بدین وسیله مؤمنان را به آزمایشی نیکو بیازماید) دلالت دارد که 
سیاق به سیاق منت گذاری است و به همین جهت. عین آن عملی که از رسول 
خدايّقة نفی شده برایش اثبات شده است؛ اينكه می‌فرماید: «تو نپاشیدی 
وقتی که پاشیدی». 

از همة اين شواهد به دست می آید که منظور از جملة #قَلَمْ تلوهم وَلَكِنَّ الله 
فََلْهُمْ...#اثبات غیرعادی بودن داستان بدر است تا کسی نپندارد که شکست 
سخت کفار و غلبة مسلمانان بر آنها به صورت عادی و طبیعی رخ داد! اين خدای 
سبحان بود که به وسيلة ملائکه‌ای که نازل فرمود مؤمنين را استوار و کفار را 
راان ات ها او ق كته رسو ل شتا زا مه ما ریاس 
فراری‌شان داد» و مسلمانان را بر کشتن و اشير گرفتن آنان توانایی بخشید. 

از این رو جا دارد که اين پیروزی به خدای سبحان نسبت داده شود نه به 
مسلمانان. و این نسبت. منافاتی با اصل قضیه - که مسلمانان جنگیدند و نات 2 
سنگ‌ریزه‌ها را سوی کفار پاشید - ندارد. و از ظاهر جملة #وَلِيِيْيَ الْمُؤْمِنِنَ مِنْهُ 
لاء حَسَناً» استفاده می‌شود که ضمير من به خدا برمی گردد و این جمله» 
هدف حاصل از اين واقعه را بیان می کند» و جملهٌ مزبور» به مقدرّی محذوف 
معطوف است که اگر ظاهرش سازیم چنین می‌شود: 

«إنّ) فَعَلَ ذلك لصالح عظيمة و ليل الْمُؤْمنينَ؛ ؛ 

اگر خداوند ايشان را كشت و سنگ‌ریزه به سويشان ياشيد برای مصالحى بود 

كه در نظر داشت» و برای اين بود كه مؤمنان را به نحو شايستهاى امتحان كند 


(اگر بلا به معنای امتحان و آزمایش باشد) و با به ممنان نعمت شایسته‌ای ارزانی 


ية ششم: : و ما رمیت. .. ۵ ۲۰ 
دارد که همان نابودی دشمنان و اعتلای كلمة توحید به دست ايشان و بی‌نیاز شدن 


آنانا نا دس بان یه تست اف اعد 


نظر دوم 
دید گاه دوم اين است که اين تعبیرات به جهت شنت تقرب نبى | كرم ب و 
مجاهدین بدر و در رأس آنها امیرالمژمنین لا به خداوند متعال است. 
در قرآن آیاتی مشابه آية وَمَارَمَيْتَ ۳ رَمَيْتَ وَلَكِنَ الله ری وجود دارد 
مانند: 
جر اَذ ین يُبَاعُونَكَ ان يُبَايعُونَ الله" ؛ 
کسانی كه با تو بيعت می كنند [در حقيقت] تنها با خدا بيعت می‌کنند. 
كه در اين آیه بيعت با بيامبر» بيعت با خدا اعلام شده است. و تعبيرهاى 
بسيارى در روايات هست كه: دوستى اهل بيت پیامبر 22 دوستى خداست و 
دشمتی انها دشمنی با خدا می‌باشد. " 
از امي رالمؤمنين الا روایت شده که گفت: : شنیدم رسول خدا ٤‏ می‌فرمود: 
مَن أحَبّنا فقد أحَبّ ال ومن أبعْضنا فقدأبعض الله. ومّن والانا ققد والي 
لله» ومن عادانا فقدعادي الله» ومن أطاعنا فقدأطاع الله... +" 
هرکه ما را دوست بدارد خدا را دوست داشته است. هر که با ما کینه‌توزی کند 


با خدا کینه‌توزی کرده است. هر که ولایت ما را پذیرا شود ولايت خدا را 


.١‏ المیزان ۳٩ - ۳۸ :٩‏ (با اند کی تلخیص). 

۲ سورةٌ فتح (۲۸) أيه ۱۰ 

۳. این روايات در بسيارى از كتب روایی آمده است؛ ال عمل كاه كنيد ده 

امالی صدوق: ۰۵۶۳ حديث ۷۵۸ و ص ۸۷۰۲ حديث ۹۶۱ ؛ تهذيب الأحكامء : ۱۰۱؛ امالى شيخ 
طوسی: ۰۳۰٩‏ حديث ۶۲۳ ؛ فضائل الخمسة من الصحاح الستة ۲: ۲۰۰ - ۲۰۷. 


؟. آمالی صدوق: ۰۵۶۳ حدیث ۸۷۵۸ بحارالأنوار ۲۷: ۰۸۸ حدیث ۳۸ 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
پذیرفته است. هر که با ما دشمنی ورزد با خدا دشمنی ورزیده است. هرکه ما را 
اطاعت کند خدا را فرمان برده است... . 
و در زیارت جامة کبیره می‌خوانیم: 
و من أحبكم فقد آحب الله» ... و من اعتصم بكم فقد اعتصم بالله؛' 
هر که شما را دوست بدارد البته خدا را دوست داشته است ... و هر که به شما 
چنگ‌آویزد به خدا تمسک کرده است. 
آوردن اين مفاهیم به دلیل شدات قرب این ند کان یه در كاه الهى انت وا 
تعبیرات برای آشنا كردن مژمنان به شأن و مقام والای نبوّت و ولایت می‌باشد. 
نظر سوم 
دید گاه سوم نگاه غلات و افراط گرایان است. آنها با توجه به اين آیه و آیات 
شه آنا تا شده‌اند و نظرشان اين است که: خداوند متعال در 
وجود نبی اکرم ع 3 و ائمه 24 حلول کرده و وقتی پسامبر ¥ سنگ‌ریزه‌ها را 
پرتاب نمود او پرتاب نکرد؛ بلکه در واقع خدا اين سنگ‌ریزه‌ها را پرتاب نمود. 
اين نظریه به شدّت توسط ائمه 24 مردود اعلام شده است و قائلان آن لعن و 
تکفیر شده‌اند. 
اهل غلو به نوعی. اتحاد ميان خدا و پیامبر و ائمة معصومين 2« قائل‌اند و 
ھی گویند خداوند در این ذوات مقدس حلول کرده است و استدلالشان به این قبیل 
آيات و روایات است. 
در استدلال به اين آية شریفه می گویند: 
از #وَلکِنْ الله رَمَى# در می‌يابيم که «رامی» (پرتاب کنندة سنگ‌ریزه‌ها) خدا 
است و از آنحا که «رامی» در واقع پیامبر به بوده ايخ هشن كرتن كنم 


.۱۲۹ :۹۹ من لایحضره الفقیه ۲: ۶۱۳ ؛ تهذیب الاحکام ۶ : ۹۷ ؛ بحارالانوار‎ .١ 


أيه ششم: و ما رمیت... ۲۰۷# 
پیامبر خداست. جریانی دربارۂ یکی از غلات درکافی آمده است که بجاست در 
اینجا به آن اشاره شود. مالک بن عطيّه از بعض آصحاب امام صادق لا رواييت 
می کند که گفت: امام صادق لد خشمگین سوی ما آمد و فرمود: 

اي خرجت آنفاً في حاجة فتعرّض لي بَعض سُودان المدينة» فهَتف بي: لك 
يا جعفر بن محمد لَبَيْكَ! قر جعت عودي عَلي بدتي إلي منزلي خاتفاً ذعرا ما 
قال» حتّي سَجدتٌ في سجدي لِرَبِي وعَمَّرتُ له وَجهي و ذَللَلتُ له 
تفسي و بُرئث إليه ما متف بي؛ ولو آن عيسي ابنَ مریم عدا ما قال له فيه. 
STS‏ 
خرساً لايتكلّمُ بَعدّه أبدًء ثم قال: لَعنَ ال أبا ا خطاب و قتلّه با حديد!' 

اند کی پیش برای حاجتى از منزل خارج شدم که یکی از سياهان مدینه رو به من 
اروا زد اک ا خدای منء گوش به فوسانم پسس 
بی‌درنگ به منزل باز گشتم و از گفتة او ترسان و هراسان بودم تا اينكه در 
سجده گاهم برای پرورد گارم به سجده افتادم و صورتم را به خاک مالیدم و 
خويش را ناچیز انگاشتم و از خطابی که آن شخص به من کرده بود بیزاری 
جستم. اگر عیسی بن مریم از آنچه خدا درباره‌اش گفته است (که او بنده و 
فرستادة خداست) پافراتر گذارد. چنان کر شود كه دیگر چیزی نشنود و چنان 
كور گردد كه هرگز چیزی را نبیند و به گونه‌ای لال شود که يس از آن هرگز 
لب به سخن نگشاید. سپس امام ی فرمود: خدا ابوخطاب را لعنت کند و او را 


تا اه (شمشير) کته 


٩۰ روضه کافی۸: ۲۲۵ - ۰۲۲۶ روایت ۲۸۶ ؛ بحارالأنوارة؟ : ۰۳۲۱ حدیث‎ .١ 

۲. نام ابوخطاب, محمد بن مقلاص است که از غلو کنندگان بود و اعتقاد داشت که جعفر بن 
محمد خداست. و پیروانش را به اين امر فرامی‌خواند. روایات بسیاری از امام صادق لا و 
ائمة بعد از آن حضرت در نکوهش و لعن وی وارد شده است (شرح اصول کافی - مازندرانی 
- ۱۲: ۳۰۲؛ قاموس الرجال؟ : ۵۹۴ _ ۶۰۱). 


۸ * آیات العقائد (توحید) 

گروهی در عصر امام صادق لا بودند که رئیسشان ابوالخطاب بود و این 
شخص مکتب غلو را ترویج می کرد. فردی که به امام صادق لیذ برخورد کرد از 
همین مکتب بود چشمش که به آن حضرت افتاد درست مثل اينكه حاجیان خدا 
را می‌خوانند و «لبیک لبیک» می گویند» این ذ کر را بر زبان آورد. 

امام ا دریافت که نمی‌تواند او را از اين کار باز دارد و راه درست را به او 
بياموزد. از این رو به خانه امد و به عبادت خحدا يرداخت. سپس حضرت به 
صراحت اين گونه عقايد را رد كرد و به معتقدان آن لعن فرستاد و مرگ بدى را 
برای ابوالخطاب - كه مروج اين فرقه بود - از خدا خواست. 
بيان شيخ طوسى 

براساس بیان شيخ طوسى 3 در تفسير تبيان' سه اشكال كلى به كسانى که 
قائل‌اند پیامبر گرامی # خدا می‌باشد و به آي #وَلکِنْ الله رَمَى»* تمسک کرده‌اند. 
وارد است: 

اشکال اول 

اگر پیامبر به دليل #وَّلَكِنَاللَهرَمَى»# خدا باشد در اینجا يك تناقض لازم 
می‌آید؛ زیرا خطاب به پیامبر است که تو «رمی» نکردی» پس اگر او خدا باشدء 
خطاب به کی متوجه خواهد بود؟ و اگر خطاب به پیامبر متوجه است پس او خدا 

اشکال دوم 

اگر بكوئيد: پیامبر خداست. به گونه‌ای دیگر تناقض پیش می‌آید و آن اين 
است كه: اگر پیامبر خداست» در قسمت اول آیه» نفى «رمی» شده از خدا؛ وما 


رَمَيْتَ إِذْ رَمَيْتَ» حال آنکه در قسمت بعد آيه می‌فرماید: #وَلَكِنَ الله رَمَى» که 


٩۳ : تبيان0‎ .١ 


أيه ششم: و ما رمیت... ۲۰۹۶ 


اثبات «رمی» برای خحداست و این» موحب تناقض است؛ زیرا در ابتدا از خدا نفى 
«رمی» شده و بعد براى خحدا اثبات «رمى» شده است. 

و در حای خودش ثابت است که تناقض باطل است يس اين ادعا به‌طور قطع 
باطل می‌باشد. 

اشکال سوم 

ادله عقلی دلالت دارد که خدا جسم نيست و در جسمی حلول نکرده است» يس 
من کی که ھی کون «خدا در پیامبر حلول کرده است» باطل است. 

مر 

زیرا پیامبری که جسم و محدود است چکونه می تواند ذات مقدس حضصرت 
حق باشد (خواه بر اساس نظر قائلان به وحدت ود وا بنابر نظر غلات که 
قائل به حلول هستند) زیرا اگر این وجودات - که صمی كرت د خداست - همان 
واحب الوحود باشد لاز مه این حرف انکار ممکن الوجود می‌باشد و به بداهت 
عقلی درجای خودش ثابت است که این موجودات» نيازمندند وتغدّر مى پذیرند. 

ل 2 و 

اكر كفته شود: ما ممكن الوجود بودن اينها را انكار نمی كنيم» می گوییم: معناى 
نمی‌تواند هم وجوب وجود داشته باشد و هم عدم وجوب وجود» يس لازمة قول 
شما «وحوب وود #عدم و حوب وجود» در یک حقيقت است و ثابت أشنت 
که این ان مخالن اله عفايه ایت 


نظر جهارم 


ره دیگر از اين آیه و دیگر آیات مشابه در جهت مبانى خودشان استفاده 


۱ ۳ ب 
کرده‌اند و گفته‌اند از اين ايه می‌توان به وحدت وجود پی برد و قائل شد که 


. که عبارات ایشان در نظر چهارم خواهد آمد. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
وجود پیامبر يذ » بلکه همة موجودات همان وجود خداست. جه به نحو وحدت 
وجود اطلاقی که عرفا به آن قائل‌اند و می گویند: يك وجود در دار هستی بیشتر 
سینت و ان وحوة داس که تطون افەو اواز و تون کرت كرن درا مده 
است؛ درست مثل موج نسبت به دريا که در حقیقت موج همان درياست. 

يا به نحو وحدت وجود تشکیکی که فلاسفه قائلاند و می‌گویند: برای وجود 
مراتب و درجاتی است. و هر درجه‌ای غير از درجة دیگر است. اما همة اين 
مراتب و درجات در حقيقت یکی‌اند و آن خداست؛ یعنی در حقیقت تمام مراتب 


وحود» مراتب وحود خداست؛ مثل نور و درجات آن. 
قائلان به وحدت وحود 


در اینجا بجاست به بیانات عجیب و غریب قائلان به وحدت وجود و نحوة 
برداشت شت آنها از آيه اشاره کنیم: 

در کتاب مم الهمم در شرح فصوص الحکم الم سق 
قیصری می‌گوید: به ظاهر گمان می‌کنی که تو قاتلی و حال اينكه در حقيقت 
قاتل. حق تعالی است 
دليل بر اينكه رامی خداست نه تو اینکه خداوند فرمود: وما رَمَیتَ لد رت 
وَلَكِنّ الله رَمَى # چشم ادراک نم ىكند جز صورت محمدیه ٤‏ را که در حس و 
به حسب ظاهر رمی برای صورت محمديّه ثابت است و حال اينكه صورت 
محمدیه مر انی است که خداوند در اول نفی رمی از او فرمود. سپس رمی را 
برای او اثبات فرمود و او را وسط (واسطه) قرار داد كه گفت: میت و 
سپس ب رگشت و استدراک کرد و گفت: رامىء الله تعالى است در صورت 
محمدته َه و لابد بايد بدان ایمان داشت؛ یعنی و چاره‌ای جز ایمان بدان 


نیست... 


= طّ 


أية ششم: و ما رمیت... ۲۱۱۶ 
آن گاه شعری را - به عنوان دلیل - می آورد: 
کر س تير از کیان هس گذره از کماندار بيند اهل خرد 
و بعد می گوید: 
ایمان به خبر او واجب است خواه علم آنچه را كفت ادراک بکنی خواه نکنی.. 
دید گاه میرزا على همدانی 
در کتاب ممد الهمم از رسالة وجودية میرزا على همدانی - که او را از اعاظم 
عرفای کاملین مکمّلین می‌داند - چنین نقل شده است: 
.. و انسان کامل مظهر هویت ذاتیه است با جمیع اسماء و صفات که مخبر از اين 
حال. كريمة وا رَمَيْتَ إِذْرَمَنْتَ وَلَكِنَ اله رَمَی) می‌باشد و كريمة ان 
ذبن يوك باون اله يَدُ اه وق دبیم 4 
و كريمة وما تَشَاؤُونَ إلا أن يَشَاءَ الله ' و حدیث شریف قدسی که «لایزال 
العبد يتقرب ال بالنوافل حتّي أحبّه فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به 
و بصره الذي يبصره به» و لسانه الذى ينطق به» ويده التي يبطش بهاء إن 
دعاني اجه وإن سئلني أعطيته»' و اين حمله از آيات و احاديث دليل است 


اين طائفه راء که همه از اوست و بدوست بلکه خود همه اوست. 


.۴٩۲ - ۴٩۱ ممد الهمم در شرح فصوص الحکم:‎ .١ 

۲ سور فتح (۲۸) آية ۱۰. 

۳ سورةٌ انسان (۷۶) اية ۳۰. 

؟. پیوسته بنده‌ام با نافلهها و مستحبات به من تقرب می‌جوید تا اينكه دوستش بدارم و آن‌گاه 
كه او را دوست بدارم» من كوش او می‌شوم که به آن می‌شنود و چشم او می‌شوم که به آن 
می‌بیند و زبان او می شوم که به آن سخن می كويد و دست او که به آن از خود دفاع كند. 
اگر مرا بخواند اجابتش كنم و اگر از من بخواهد عطایش نمایم؛ (اصول کافی۲ : ۳۵۲ 
حديث ۷ با اند کی تفاوت). 


۲ * أيات العقائد (توحید) 
ای آنکه حدوث و قَدمّت اوست همه 
سرماية شادی و غمت اوست همه 
تو دیده نداری که به خود درنگری 
ی که ر سر تا قنعت:اوست هه 
بطلان اين قول به اندازه‌ای روشن است که نیازی به استدلال و ارائة ادلاٌ عقلی 
و نقلی ندارد؛ چرا که هر صاحب عقل سلیمی می تواند حتی بدون مراجعه به تفاسیر 
و بیانات بزرگان» مفهوم اين آيات را دریابد. که امر عظیمی در اين جنگ روی 
أذ و خدآونت رالنان .مت کذاشت و روز را صقان ا شت 
با وجود اين» می‌بينيم که قائلان به وحدت وجود از این گونه آیات و روایات 
برداشت‌های نادرست دارند. 
اين قبیل افکار و اعتقادات باطل ناشی از اندیشه‌ها و مبانی باطلی است که اینان 
بر گزیده‌اند و در راستای تطبیق مبانی باطلشان با اصول صحیح اعتقادی شا زیر از 
اين توجیهات و کجروی‌ها شده‌اند. 


نظر پنجم (قائلين به جبر): 

اين طائفه نیز جهت اثبات نظرية خود در ارائة ادل نقلیه» متمسک به آية 
مذ كور شده‌اند. 

تقرير استدلال: خداى متعال قتل صادر از مؤمنين را از نفس آنها نفى نموده و 
قتال را به خود نسبت مىدهد و همجنين اسناد يرتاب و افكندن شنريزههاى صادر 
از ييامبر را از آن حضرت سلب نموده و به خود نسبت داده» از اين سلب و اسناد 
ظاهر مىشود که انسان تنها محل ظهور فعل خداى تعالى است که در اين مورد 
خاص (به دست پیامبر و مؤمنين) رخ داده و فاعل حقيقى نیست. مگر خداى 


ان 


۱. ممد الهمم (شرح فصوص الحکم) : ۱۸۹ - ۱۹۰ 


اة سكم :وها زفت ۲۱۳۵ 

پاسخ: بنابر نظرية جبریون. تمامی افعال صادره از جمیع مردمان (انسان‌ها) 
منسوب به خداوند است و در اين جهت هیچ فعلی با فعل دیگر و هيج فاعلى با 
فاعلی دیگر فرق ندارد تا بشود بعض افعال را به غير او نسبت داد و حال آنکه 
مستفاد از آیۀ کریمه» وجود خصوصيّتى است که در قتال مؤمنين در جنگ بدر 
انجام كرفت و در تلاش کثار نبود و همچنین در پرتابی که توسط پیامبر در اين 
جنگ رخ داد خصوصیتی از آیه استفاده می‌شود که در پرتاب‌های دكن تال 
دیگر آن حضرت و در ساير جنگ‌های ایشان رخ ننمود. 

و وجود این خصوصیّت سبب شد که فعل (نبی اکرم يه و مؤمنين) در اين 
واقعه به دای تعالی اسناد داده شود و از پیامبر و مومنین سلب گرد و اگر 
مقصود در آیۀ مبار که نفی اسناد هر فعلی از هر فاعلی و نسبتش به خدای متعال 
بوده دیگر اختصاص آن به قتل و ری مد کور در آیه وجهی نداشت؛ پلک ه 
می‌بایست جمیم افعال را از مخلوق نفی و به خدا نسبت داد. و با دقت نظر در آية 
كريمه و تفسیر و شأن نزول آن درمی‌يابيم که آيه در مقام امتنان خدای متان بر 
بند گان مؤمن» و اظهار لطف و عنایت خاص الهی نسبت به رسول خدايية و 
مسلمين در غزوه بدر است. 

آن گاه که اصحاب رسول دا تا از کثرت جمعیت قریش به فزع آمدند. به 
پیشگاه ربوبی تضرع و استغاثه نمودند؛ خدای متعال فرمود: 

3ذ تَسْتَغِيُونَ ره كُمْ قاستَجاب لَكُمْ آي مد گم بالف من ح المَلائكة مرف 46 
(به خاطر بياوريد) زمانى را(كه از شدت ناراحتى در ميدان بدر) از يروردكارتان 
کمک می‌خواستید؛ و او خواسته شما را يذيرفت (و گفت): من شما را با يكهزار 


از فرشتكان, كه يشت سرهم فرود می‌آیند. يارى می‌کنم. 


.4 سوره انفال (۸) آية‎ .١ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 

آن گاه خدای سبحان فرشتگانش را جهت يارى مومنین فرستاد تااینکه بر 
دشمن - علی‌رغم کمی تعداد و ضعفشان و با توجه به زیادی افراد دشمن و 
نیرومندی آنها - پیروزشان فرمود و همچنین خداوند بر پیامبرش متت نهاد. 
آن کات كه کب از سك ريروهائرا دو هنورت آنها ات تود و قرو اف 
الوجوده اعدی از فزیش بافی ا ریسوه :و 
واضح است که اين قتل و اين پرتاب در طاقت بشر نیست بلکه اين خداست که 


اين معجزات را به خاطر اثبات نبوّت فرستاده‌اش و یاری دینش ظاهر ساخت. 

فرق بين افعال عادی صادره از انسان با معجزات» روشن و بر احدی پوشیده 
نیست. رمی در أيه از اش پیامبر َيه است که اسناد داده شده يه خداوند و 
محل کلام در افعال عادی انسان‌هاست که همه به اختیار خود انجام می‌دهند؛ نه 
معجزات» و البته پاسخی غير اين پاسخ در جای خود گفته شده است.' 

اگر بخواهیم به دنبال ريشه و اصل اشکالی که به اين دسته از افراد وارد اسست 
باشیم و بخواهیم مشکل را از يايه و اساس حل کنیم بايد بگوییم: اساس 
حرکت‌های صحیح و تکامل انسان‌ها عقل است. با عقل می‌توان حسق را از باطل 
تشخیص داد و به وسیله آن خدا و پیامبر را شناخت و به وحی رسید و به وسيلة 
تعقل می‌توانیم در مسائل مختلف از وحی استفاده کنیم. 

همین عقل می گوید چون وحی کلام خداوند است هرگز خطائى در آن راه 
بيدا نمی کند پس بايد رهنمودهای وحیانی را بر هر گفته‌ای مقلم داشت و ما 
هر گز موردی را در وحی سراغ نداریم که با عقل بیّن مخالفت داشته باشد و 
آنجائی را هم كه عقول ضعیف أن را درک نمی کند ناشی از ضعفی است که به 


.۲۲۱ : سدالمفر على القائل بالقدر (نقد مقالۀ جبر و تفویض)‎ .١ 


أيه 3 ششم: و ما رمیت.. ۱۳۱۵ 


خود ما مربوط است و اين موارد هم توسط خود قرآن كريم و روایات ائمة 
معصومین ليه واضح شده است. 
در مواردی همچون #وَتَمَحْتٌ فيه من رُوحِي #' و #وجاء رت" بايد به سراغ 
مفسّرين واقعی - که ائمة معصومین يا هستند - برویم و اگر در اين موارد سراغ 
بعض رجال مکاتب را بگیریم پیوسته در معرض سقوط و هلاكتيم از اين روست 
كه امام كاظم ا مى فرمايد: 
من خل في الإيهانٍ بعلم بت فيه و تَفعَه إيهأنه» و من دخل فيه بير علم 
حَرجَ منه کا دخل فيه؛' 
هركس با علمى يايدار در ايمان درايد ايمانش او را سود می‌بخشد و هر که 
بی‌علم(و ١‏ گاهی درست) وارد عرصة ایمان شود [در آن پایدار نمی‌ماند] و همان 
گونه كه[ ناا گاهانه ايمان را پذیرفت] ازحيطة ایمان بیرون می‌رود. 
و نیز آن حضرت می‌فرماید: 
من احا دیتّه من کتاب اندو نه تیه ی زالت ابا قل أن یرو و من 
أخذ ديته من آفواه الرّجال رَدته الرّجال؛“ 
کسی كه دینش را از کتاب خدا و سنت پیامبر اه دریافت کند (آنچنان در دين و 
عقیده‌اش استوار باشد) که کوه‌ها فرو ریزند قبل از انکه لغزشی در دين [و ایمان] 
او يديد آید. و کسی که دینش را از زبان و افکار و آرای بشری بگیرد دیگران 


ان (دين و عقیده) را رد کرده (از او بگیرند). 


.۲٩ سوره حجر (۱۵) أيه‎ .١ 

۲ سورةٌ فجر )۸٩(‏ ايه ۲۲. 

۳ اصول کافی ۱: ۷ (خطبة کتاب). 
؟. همان. 


۶ * آیات العقائد (توحید) 
و ° Taf‏ 85 ۰ . ۳ و 1 
يس ا گر انسان از آرای بشری (غير الهی) افکارش را پر سازد و از این و آن» 
مطالب را اخذ کند با تغییر رای آنان افکارش تغییر یابد و اگر دین را از قرات و 


حديث بگیرد کوه‌ها تکان بخورد و اين فرد در عقیده‌اش استوار بماند. 


أيه هفتم: 
و لله المشترق والمَغرب... 


قال الله تعالی: 


زوس ت E‏ 9 ° 
لو لله المَشرق و المَغْربٌ 


و و 
#م م 


1 :2 م ه 1 2 
یا تولوا فلع وَجْهُ الله (ن الله واسعٌ عَلِيم 


سوره بقره (۲) آية ۱۱۵. 


مشرق و مغرب از آنِ خداست. يس به هرسو رو کنید» آنجا» سوی خداست؛ 


در آیه‌ای از قرآن كريم می‌خوانیم: 
لکل شیء مالك إِلَاوَجْهَه4 '؛ 
هرچیزی نابود شونده است مگر وجه خدا. 
و نیز آمده است: 
#وَيَبْقى وَجْهُ رَبك ذو الجلال و و الاکُرام 4" 
(هرآنچه هست فانی می‌شود و تنها) وجه پروردگارت که صاحب شکوه و 
عظمت است باقی می‌ماند. 
واژه «وحه» در 1 یک بل كان رف اش که اناك یا ان له اند 
و ما ل 59 ایغاء وَج الله" ؛ 
و انفاق نمی كنيد مگر برای خشنودی خدا (و وى به او). 
و ما آنیتم من رَكاةٍ تُرِيدُونَ وَجْه اه" ؛ 
و زکاتی را که مىيردازيد (و به آن) وجه خدا (و خشنودی او) را قصد م یکنید. 


- 7 و 


هم رە 0 
3و لین صَبَرُوا ابِغاءَ وجه ر4 ؟ 
۱. سورة قصص (۲۸) آية ۸۸ . 
۲ سوره الرحمن (۵۵) آية ۲۷. 
۳ سوره بقره (۲) یه ۲۷۲. 


؟ سور روم (۳۰) آية ۳۹ 


* آیات العقائد (توحید) 

و کسانی که برای طلب خشنودی پرورد گارشان شکیبایی کردند. 

إن نطممکم لوج انه ؛ 

همانا ما شما را به خاطر خدا اطعام می كنيم. 

يوَمَا لخد عنده من نم تجْرَى* إلا ابغاء وَجْهِ رَه الأغل" ؛ 

برای هيج کسی نزد او نعمتى نيست که ياداش داده شود # مگر جُستن وجه (و 

جلب رضاى) يروردكارش كه بلند مرتبه است 

رایز د َفْسَكَ م مع ۳ یعون ر رم ب بالْعَدَاةٍ ة وَالْعَشِيٌ يُرِيدُونَ وجه" ؛ 

شکیبایی ييشه کن با کسانی كه صبحگاهان و شبان‌گاهان پروردگارشان را 

می‌خوانند و وجه (و رضای) او را می‌طلبند. 

با توجه به سیاق آیات فوقء در معنای وار هوجه» اختلافی به نظر نمی‌رسد. 

به همین جهت در اینجا فقط به بحث و بررسی وارهٌ هوجه» در أيه مورد نظر 
(۱۱۵ بقره) که محل بحث است و أيه ۸۸ قصص - که در آینده بحث خواهیم 
كت می‌پردازیم. 


بررسى واژه‌ها 

در اين آیه. دو واژه شايان توجه است: 

مشرق و مغرب: 

مشرق و مغرب به لحاظ طول و عرض جغرافیایی است و در ادبیات عرب اسم 
زمان و مكان است. يعنى مكان طلوع و غروب خورشيد از نظر ديد انسان واز 
آنجا كه هر نقطه از زمين داراى طول و عرض جغرافیایی خاص است و با توجه به 
اينكه زمين کروی است و در عين حال به دور خود می‌چرخد يس هرجایی مشرق 
.١‏ سورةٌ انسان (۷۶) أيه 4. 


۲ سوره ليل )٩۲(‏ آيذة ۱٩‏ -۲۰. 
۳ سور کهف (۱۸) آية ۲۸. 


أيه هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۲۱ 
ولزن وفع ودرا دار ای باشه این از نظر مکان و اما از نظر زان کرد 
کر زمين به دور خورشيد با توجه به انحنای محور زمین سبب می‌شود که 
خورشید هر روز از سال از نقطه‌ای طلوع و در نقطة دیگری غروب نماید به طوری 
که مشرق و مغرب هر روز با روز قبل متفاوت است و به همین جهت» در قران 
اين واژه به صورت‌های مفرد. تثنیه و جمع به کار گرفته شده است. 

اما مفرد» همین آیهٌ مورد بحث: 

وله انعنرق وَالْمَغْرثُ»' 
و اما تثنيه» همچون اية: 
رب الْمَغْرِئَينْ و رَبْ الْمَغْرِيين»' 

که ممکن است اشاره به دو مشرق و دو مغرب ممتاز در دورة سال باشد مانند 
مدار رأس السرطان (آغاز تابستان) و مدار رأس الجدی (آغاز زمستان) »ويا 
مشرق و مغرب اعتدالى در اول بهار و اول پاییز كه شب و روز در همه جا برابر 
است. 

و اما جمع» همجول آبه: 

3لا اقيم بر المشارق وَالْمَعَاربإِنالقَاوِرُونَي ' 

ن ھی توان كفت درا عورد ت و ا ات و 
از سوی دیگر ظهور عرفی این واژه در بسیاری از موارد در این است که بر سبیل 
نمونه و مثال ذکر شود جنان که موارد استعمال آن در قرآن و حدیث شاهد بر آن 
ست از جمله در سور ابره 1۲۲ همین و ا 


.۱۱۵ سوره بقره (۲) أيه‎ .١ 
.۱۷ سورةٌ الرحمن (۵۵) أيه‎ ۲ 
.۱۰۸ :۵ بحارالانوار ۱۰: ۱۲۲؛ تقسیر صافی‎ ۶ 


51 سورة معارج (۷۰) أيه ۴۰ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 
کار رفته است و حال آنکه مطلب مورد نظر در اين آیه مسألةٌ مشرق و مغرب 
نیست بلکه تغییر قبلة مسلمین از سمت بيت المقدس به سمت کعبۀ معظمه می‌باشد 
و بيت المقدس در سمت شمال غربی و کعبه در جهت جنوب قرار دارد؛ و در 
احادیث شريفه هم اين تعبیر مکرر به کار رفته است از جمله: 
امام باقر َه به دو نفر از مخالفین می‌فرماید: 
شَرّقا و عَرّبا فلاتجدان علم صَحيحاً إلا شيئاً خرج من عنینا أهل البیت؛" 
به مشرق رويد و به مغرب رويد (روشن است كه منظور اين است كه به هر جا 
رويد) علم درستى - جز آنچه از ما خانواده تراوش كرده ‏ ييدا نكنيد. 
كاد انو امك ات کته كو توه ال اين عفر اله ورد عمف ادن 
است كه خداوند متعال به هرجهت ومکانی محيط می‌باشد و هيج سمت و جهتى از 
ملى و سلطنت او خارج نيست. 
توليه 
اين واژه از اضداد است و به معناى «اقبال» (روى آوردن) و «ادبار» (پشت 
كردن و روى برتافتن) هر دو آمده استء و از مواردى كه اين واژه به معناى ادبار 
ويشت كردن آمده» این آية شريفه است: 
ال اطَلَمْتَ عَلَهِمْ وی مِنْهُمْ فِرَارا ' 
و از کلام راغب در مفردات استفاده می‌شود كه وقتى تولی متعدى به نفس 
باشد يعنى بدون حرف جر مفعول بگیرد معناى قرب و نزديكى مىدهدء و زمانى 
كه به وسيلة حرف جر متعدى شود (لفظاً يا تقديراً) معناى اعراض و دورى را دربر 


۳ 
دارد. 


۱. اصول کافی ۱: ۰۳۹۹ حدیث ۳. 
۲ سوره کهف (۱۸) أيه ۱۸. 
۳ مفردات الفاظ القرآن (راغب اصفهانی) : ۸۸۶ 


آية هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۲۳ 
لیکن به قرينة سياق مشخص است که دراینجاء به معنای‌ه«روی آوردن» 
من اش 
وجه 
وارَءٌ وحه دارای معانی مختلف است: 
در فرهنگ معين معنای آن چنین است: 
وجه: چهره صورت. راه. طریق» طریقه. روش جانب. سوی ذات شخص, قصد. 
TENET‏ ون ورد 
در آقرب الموارد ذيل اين ماده» می‌خوانیم: 
وجه نخستین عضوی از بدن است که برای ناظران اشکار می‌شود. و به معنای 
جلوی هرچیزی است؛ گویند: «اين وجه (و پیش) جامه است». 


9 7 
مرحوم سيد عبدالاعلی سبزواری در تفسیر مواهب الرحمن وجه را این گونه 


معنأ فى کته 
الوجه مستقبل كل شيء و اشرفه و طريق الوصول إليه» و يطلق علي الذات 
١ -‏ 
ایضا؛ 


وجه چهره‌گاه هرچیزی و اشرف (بالاترین و با شرفترين) آن است. و راه 

رسیدن به آن؛ و نيز بر ذات [هرچیزی] اطلاق می‌شود. 
در اين تفسیر آمده است که: مقصود از «وجه» در اين آيهء «توجه» می‌باشد 
لقثم وَج الله© یعنی به هر کجا رو کنید. توجه به خداوند است و خدا آنجا هست.' 
اينكه جایز است #وجۀ الله € به معنای ذات خدا دانسته شود به اين معناسست 
که هر کجا انسان توجه کند خدا هست (نه اينكه آنچه را شخص توجه می کند» خود 


۰ 7 و 2 
خدا باشد) و این كونه نیست که خدا در شرق باشد و در غرب نباشد و به عکس. 


عم 
.١‏ نكاه کین به مواهب "رحمن ۱ : f‏ 
". همان: ۴۰۰. 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
البته ما ذات خدا را درك نمی کنیم جه آنکه فراتر ازحد فهم ما می‌باشد» تنها 
می‌بایست او را از حد تشبیه با دیگر موجودات و از حد تعطیل و نفی سیطره‌اش 
بر همه جيز» حارج سازیم. 
در تفسیر مجمع البیان آمده است: 
نم أي فهناك وجه الک أي قبلة الله؛ 
هرکجا که رو كنيد انجا قبلةٌ خدا می‌باشد. 
آنگاه می‌نویسد: «وجه» و «جهة» - مانند «وزن» و«زنة» به معنای قبله 


ا ۱ 
اشنة: 


روایات و تفاسير 

در روایات» مقصود از هوجه» در این آیات» چند گونه معناشده است و 
اشکالی وجود ندارد که یک آیه» معانی مختلفی داشته باشد با اين شرط که آن 
معنا خردپذیر باشد و با اصول وحیانی تنافی و ناسا زگاری نیابد و در روايت 
معتبری آيه در معنای ویژه‌ای منحصر نشود. 

در ذیل آية اتا ولوأ موجه ال + يس به هر سمتی رو كنيد همان سمت 
و جهت سوی خداست. احادیث زیادی آمده است که مقصود از «وجه» در اینجا؛ 
سمت قبله» در نمازهای مستحبی می‌باشد. 

۱. در تفسیر قمی آمده است که اين أيه دربارهُ نماز نافله نازل شدء وقتی انسان 
در سفر است. به هرسو می تواند نافله را بخواند» لیکن در نمازهای واجب این 
سخن خدای متعال ملاک است که می فرمای د: 9وَحَيِتُ مام لوا وُجُوهَكُمْ 


۱. مجمع البیان ۱: ۳۶۴؛ در اين تفسیر به معانی دیگری نیز برای وجه از جمله ذات مقدس 
خداو ند» اشاره شده است. 


۲ سوره بقره (۲) أيه ۱۱۵. 


صَطْرّه4' یعنی فرائض را فقط سوی قبله (مسجد الحرام) بخوان." 
۲ در تفسیر عیّاشی آمده است که از امام صادق با دربارةٌ مردی سوال شد که 
درحالی که بر مر کبش سوار است [آية] سجده را مى خواندء امام لا فرمودند: 
يَسْجُدُ حيث تَوَجََهَثْء فان رسول الله # كان یْصبي علي ناقته النافلة و هو 
مستقبل المدينة» یقول: ايتا ولو فلع وجه الله إن الله واسع ليم ' ؛ 
به هر سمت که مركب می‌رود. شخص می تواند سجده کند. رسول خدا به بر 
ناقه‌اش که سوی مدینه در حرکت بود نماز می گزارد» خدای متعال می فرماید: 
«هر کجا رو کنید» همان جا وجه خداست. همانا خدا گشایشگر داناست». 
۳ از امام باقر ی روایت شده است که فرمودند: 
رل الله هذه الآية في الَطوع خاصة؛' 
خدا اين آيه را فقط دربارة نمازهاى مستحبى نازل كرد. 
سپس امام بیان فرمودند كه پیامبر ی آن‌گاه كه سوى خيبر می‌رفتند و زمانى 
که از مکه باز می گشتند» بر راحله‌اش نماز فى گزارد» درحالی که کعبه پشت 
سرشان قرار داشت. 
؟. محمد بن خمتین می گوید: به عبد صالح [امام کاظم 4 ] نامه نوشتم و 
پرسیدم: مردی در روز آبری در بیابان نماز می گزارد و سمت قبله را نمی‌داند. 
ناگهان پس از آنکه از نماز فارغ شد. خورشید نمایان می‌شود و شخص درمى يابد 
که سوی غير قبله نماز گزارده استء آيا نمازش درست است يا بايد آن را دوباره 
بخواند؟ امام ا در پاسخ نوشتند: 


. سورةٌ بقره (۲) ايه ۱۴۴. 

۲ تقر ق ۵۱:۲ 

۳ تفسیر(عیاشی) ١‏ : ۰۵۷ حديث 87 ؛ تفسیر صافی ۱: ۱۸۳. 

؟. تقسیر(عیاشی)۱ : ۰۵۶ حدیث ۸۰ ؛ تفسیر صافی ۱: ۱۸۳؛ وسائل الشیعه ۲: ۰۳۳۳ حدیث ۲۳ 
(۵۳۱۷). 


۶ آیات العقائد (توحید) 


يُعيدها ما مه الوقث ور يَعْلّم أن الله یقول و قوله الحق - ايتا توا 
نم وَج الله ؛ 
اگر وقت فوت نشده است بايد نماز را اعاده کند. آبا نمی‌داند که خدای متعال - 
که سخنش حق و درست است - می‌فرماید: «هرکجا رو كنيد همان جا وجه 
ا 
البته بحث فتوا دادن در اين زمینه» بررسى ویژه خودش را می‌طلبد لیکن مفهوم 
ان کد ت انق اث كه کر وفت کف استه کار واچ را كه شحف ری 
غير قبله خوانده كفايت می کند. 
بنابراین» با توجه به اين روايات می‌توان كفت که معنای «وجه» در اینجا همان 
سمت و جهت است و وجه الله یعنی جهت خدا و در نمازهاى مستحبى و در 
نمازهای واجب هنگام تحيّر و یا در موارد استثنایی می‌توان به هرسو نماز خواند. 
البته اینکه خدا در همه جا هست و مکانی وجود ندارد كه در آنجا خدا نباشد 
سخنی است که در جای خودش محفوظ است و دلایل عقلی و نقلی ويه خود را دارد. 
لیکن در اين آيهء مقصود همان قبله می‌باشد و آیات پیش از آن به خوبی 
بیان گر آن است. در تفسیر آية قبل: وََنْ أَظْلَمُ ُن مَمَعَّ مساجد الله أن ی ذکر فبا 
ا آمده است که: 
مسلمانان در اطراف کعبه خانه‌هایی را به عنوان مسجد برای خود برگرفته بودند 
و در انها به عبادت می‌پرداختند. بت پرستان آن خانه‌ها را ویران کردند و 
مسلمائان را از در آمدن به مسجد الحرام باز داشتند و سرانجام آزار و فشار آنان 


باعث شد که پیامبر به مدینه هجرت کند." 


۱. تهذیب الأحكام ۲: ۴٩‏ حدیث ۲۸ (۱۶۰) ؛ وسائل الشيعه؟ : ۰۳۱۶ حدیث ۴ (۵۲۵۶). 
۲ سوره بقره (۲) ابه ۱۱۴. 


آية هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۲۷ 
حال که چنین شده است. اين کار نباید مانع عبادت مسلمانان شود هر کجا رو 
کنند همان جا وجه خداست (و در شرایط خاصء هر سویی به منزلة قبله انگاشته 
می‌شود). 
افزون بر تفسیر روایی آیه مفسران از آبعاد دیگر نيز آن را مورد توجه قرار 
داده‌اند» که گاه معنای آیه را روشن تر می‌سازد و گاه سخنانی است. که در ای 
خودشان درست می‌باشد» لکن ربطی به ابه ندارد. 
تفسیر کشاف 
زمخشری در «الکشاف» ذیل آیه» می‌نویسد: 
«و له الْمَمْرِقُ و المَغرب» أي بلاد الشرق و الغرب. و الارض ي 
للهء هو مالکها و مها كما نُوَلُوا4 ففي أيّ مکان عم وله يعني 
تولية وجوهکم شَطْرٌ القبلة... لقنم وَجُْ اف 4 أي جهشه التي أََر بها و 
رَضيها. 
والمعنى تكم ام أن تُصَلُوا ني السجد الحرام رف پیت القدس فقد 
ها لم الأرض مدای مر اف اي تله حَةَ شك شنم من بقاعهاء و افعَلوا 
maT ME us‏ 
مسجد ولا في مكان دون مكان #إِنَ الله واسع# الرحةء يُريد التوسعة علي 
عباده و التيسير عليهم #عَليم# بمصالحهم. 
و عن ابن عمر تزلث في صلاة المسافر علي الراحلة آینا تَوَجَّهَثْ' ؛ 
«برای خداست مشرق و مغرب» يعنى سرزمينهاى مشرق و مغرب و همه زمين 
فلك شام ادو خدا مالک و مول او ات 


۸۰ :۱ الكشاف (زمخشری)‎ .١ 


۸ * آیات العقائد (توحید) 


«پس هر کجا رو کنید» یعنی در هر مکانی که شما روماتان را سوی قبله 
بگردانید.. «همان جا وجه خداست» یعنی جهت خدا می‌باشد همان سمتی که 
خدا به ان امر کرده و ان را می‌پسندد. معنای اين سخن اين است که: در اين 
هنگام که شما از نماز در مسجد الحرام يا بيت المقدس بازداشته شدید. همة 
زمین برایتاز مسجد قرار داده شد. يس در هر گوشه و نقطه‌ای از زمین که 
خواستید. نماز گزارید. و رویتان را سوی قبله بگردانید؛ زیرا رو به قبله قرار 
گرفتن در همه جا ممکن است. به مسجد يا مکان خاصی اختصاص ندارد. 
«همانا رحمت خدا گسترده است» توسعه و كشايش و آسانی را برای بندگانش 
می‌خواهد و به مصالح آنان «دانا و آگاه است». 
از ابن عمر نقل شده است که: اين آیه. دربارة نماز مسافر بر مركب نازل شد که 
به هرسو راحله‌اش رود می‌تواند نماز گزارد. 
يس بر اساس تفاسیر اهل سنت نيزء مقصود از ايه اين است که انسان در 
هر کجا که باشد رو به سمت قبله که نماز گزارد. جلب رضایت خدا می‌شود و 
لازم نيست که در مسجد الحرام يا در خانة کعبه باشد. 
نمازهای مستحبی را می‌توان در حال سوار بر مر کب انجام داد. هرسو که 
مر کب حرکت کند همان سمتء وجه (و جهت) خداست و خشنودی او به دست 
مى | يد. 
تفسير الميزان 
در این قن انيه کونه‌ای تین شده آست که ورای خودش سخن درستى 
می‌باشد» لیکن به مقصود أيه چندان ربطی ندارد. 
علامه طباطبایی» در ذیل أيه مذ كورء می‌نویسد: 
قوله تعالى: وله الْمَهْرِقُ و الْمَغْربُ نیت توا موجه اف الشرق و 
ا مغرب و کل جهة من الجهات حيث كانت فهي لله بحقيقة اللك التي لا 


آیةٌ هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۲۹ 
تقبل التبدل و الانتقال. لا كالملك الذي بیننا معاشر آهل الاجتاع» و حيث 
إن ملکه تعالى مستقر على ذات الشیء محيط بنفسه و آثره» لا کملکنا الستقر 
على أثر الأشياء و منافعهاء لا على ذاتهاء و اللك لا یقوم من جهة أنه ملك 
إلا بمالکه فالله سبحانه قائم على هذه الجهات محيط: نها و هو معهاء فالتوجه 
إلى شيء من الجهات متوجه إليه تعالى. 

و لا كان المشرق و المغرب جهتين إضافيتين شملتا سائر الجهات تقريبا إذ لا 
يبقى خارجا منها إلا نقطتا الجنوب و الشمال الحقيقيتان... . 

#قَتَمَ وَجْهُ الله فيه وضع علة الحكم في الجزاء موضع الجزاءء. و التقدير- و 
لله أعلم ‏ ايتا توا جاز لكم ذلك فان وجه الله هنال و يدل على هذا 
التقديرء تعليل الحكم بقوله تعالی: رن الله وایسعٌ عَلِيمٌ# أي إن الله واسع 
اللك و الإحاطة عليم بقصودكم أين| توجهت. لا كالواحد من الإنسان أو 
سائر الخلق الجساني لا يتوجه إليه إلا إذا كان في جهة خاصة. و لا أنه يعلم 
توجه القاصد إليه إلا من جهة خاصة كقدامه فقط. فالتوجه إلى كل جهة 
توجه إلى الله» معلوم له سبحانه. 

و اعلم أن هذا توسعة في القبلة من حيث الجهة لا من حيث الکان» و 
الدليل عليه قوله: «وَلِلَّهِ الْمَفْرِقُ وَالْمَغْربُ)' ؛ 

مشرق و مغرب و هر جهتى از جهات که باشد ملک حقيقى خداست که 
دگرگونی و نقل و انتقال نمی‌پذیرد؛ و مانند ملکی که ميان ما مردم است نمی‌باشد. 
و از آنجا که ملک خدای متعال بر ذات شی. مستقر است و به خود آن و آثارش 
احاطه دارد (نه مانند ملک ما که بر آثار اشيا و منافع انها قرار می كيرد. نه بر 


.۲۵۹ - ۲۵۸ : تفسیر المیزان۱‎ .١ 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


ذاتشان) و ملک از آن جهت که ملک است جز به مالکش استوار نمی گردد. 
خدای سبحان بر اين جهات سیطره دارد و محیط بر انهاست و با انها می‌باشد. 
يس هركس به هر جهتی رو کند. سوی خدا رو کرده است. 
و چون مشرق و مغرب دو جهت اضافی‌اند. تقریباً همة جهات را شامل می‌شوند؛ 
زیرا جز نقطة شمال و جنوب حقیقی از آن دو بیرون نمی‌ماند.. . 
اينكه فرمود ثم وجه الله © در آن» علت حکم در جزاء در موضع جزاست و 
تقدير اين است: هر كجا رو كنيد. اين كار برايتان جايز است؛ زيرا وجه خدا در 
انجاست. 
و براين تقدير [يعنى بر جزا] تعليل حكم دراين سخن «إِنّ الله واسِمٌ عَلِيم * 
دلالت دارد. يعنى ملک و احاطه خدا وسعت دارد و به نيتهايتان - هر كجا که 
رو کند - داناست يعنى مانند انسان و دیگر آفریده‌های جسمانى نيست که توجه 
سوى او نمی‌شود مگر زمانى که در جهتى خاص باشد. و توجه قصد كننده را سوى 
خودش نمی‌داند مگر از جهت خاص (مثلاً از رویرو) فقط. 
يس توجه به هر جهتی. توجه سوی خداست و برای خدای سبحان معلوم می‌باشد. 
بدان که اين ایه. توسعه در قبله از حیث جهت است نه از نظر مکان. دلیل ان 
اين سخن خداست که فرمود: «برای خداست مشرق و مغرب». 
بخش پایانی فرمایش علامه. سخن درستی است؛ یعنی در موارد خاص. انسان به 
هر طرف نماز بخواند صحیح است (هر جهتی که انسان رو كند قبله انگاشته 
می‌شود) نه اينكه کعبه در آن سمت باشد. 
لیکن بخش نخست فرمایش ایشان» تناسب روشنی با معنای أيه ندارد» یعنی 
آیه در مقام مان فطل که راك قر موده کب تست وسورایات< كن قلا توب ان 


ار کار نیست. 


آية هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۳۱ 
تفسیر البیان 
مرحوم آيت الله خوئی دربارة اين آيه می‌فرماید: 
والصحیح أن يقال في الاية الکریمة: نها دالة على عدم اختصاص جهة 
اه باق تال فانه لا یط یه انا رالنان ى فتلانه و 
دعائه و جميع عباداته فقد توجه إلى الله تعالى. ومن هنا استدل بها آمل 
البيت ابه يذ على الرخصة للمسافر أن يتوجه في نافلته إلى أية جهة شاء وعلى 
صحة صلاة الفريضة فيا إذا وقعت بين المشرق و المغرب خطاء وعلى 
صحة صلاة المتحير إذا لم يعلم أين وجه القبلة» وعلى صحة سجود التلاوة 
إلى غير القبلة» و قد تلاها سعيد بن جبي ري لما أمر الحجاج بذبحه إلى 
الأرض فهذه الآية مطلقة» و قد قيدت في الصلاة الفريضة بلزوم التوجه 
فيها إلى بيت المقدس تارةء و إلى الكعبة تارة أخرى. و في النافلة أيضا في غير 
حال المي على قول. 
و آما ما في بعض الروايات من آنها نزلت في النافلة فليس الراد آنها ختصة 
بذلك «و قد تقدم أن الآيات لا تختص بموارد نزوها».' 
جاضل. كفتان انفان ايخ انت که آنه فار که وللت :دارو بر اكه سمت و خوت 
خاصى به خداى متعال اختصاص ندارد. جه اينكه هیچ مکانی به او احاطه ندرادء پس 
انسان در حال نمازش و دعايش و همة عباداتش به هر سمت روی نماید توجه به خدا 
نموده است. از این روست که ائمۀ اهل البيت 24 برای صحّت نمازی كه به سمت 
قبله نباشد در موارد متعددی به اين آیه استناد فرموده‌اند. از آن جمله است: 


.١‏ در مورد شخص مسافر هنكام خواندن نماز نافله. 


.۲۹۰ - ۲۸۹ : البیان فى تفسیر القر آن۱‎ .١ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 

۲. دربارة فردی که نماز واجبش را از روی خطا به غير جهت قبله بخواند در 
صورتی که بين مشرق و مغرب واقم شود. 

۳ دربارة شخصی که نداند قبله کدام جهت است و سر گردان بماند همچنان که 
سعيد بن جير -هنگامی که به دستور حجاج روی او را در حال بریدن سر 
مبار کش به سمت زمين قرار دادند اين أيه را تلاوت نمود. 

و آنچه در بعضی روایات آمده که اين آيه در مورد افله نازل شده است مراد 
اين نیست که آيه مختص به نافله باشد جه اينكه آياتء اختصاص به موارد 
نزولشان ندارند. 

يس آیه مطلق است. البته اطلاق أن به نماز واجب تقييد خورده جه اينكه در 
نمازهای واجب زمانی لازم بود كه به سمت بيت المقدس» و سپس لازم شد كه به 
سوى کعبه رو نمایند» همجنانكه اطلاق أن به نمازهاى نافله در غير حال مشى - بنا 
به قول بعضى - نيز تقييد خورده است. 
دید گاه فلاسفه و اهل عرفان 

از بعضی از سخنان اهل عرفان استفاده می‌شود که مقصود از این آیه» درستی 
هر اعتقادى درباره دای وتان نا دم دای انه در ذهنش آمده منحصر 
سازد و گرنه از حقیقت به‌دور می‌افتد و وجودی را نبايد از خدا نفی کند و گرنه به 
محدودیت خدا می‌انجامد. 

و نیز كاه آيه را به گونه‌ای معنا کرده‌اند و به تأویل برده‌اند که هرگز با 
مضمون و ظاهر آن ساز گار نمی‌باشد و به ذهن کسی خطور نمی کند. 


سخن مرحوم فيض کاشانی 
فيض کاشانی در «عين اليقين» ' می گو ید: 


١‏ عين اليقين فم 


آية هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۳۳ 
کیف لایکونْ اه سبحانه كل الأشیاء و هو صرف الوجود الغیر التناهي 
شدة و قوَّةٌ وغني و تماما؟! فلو يحْرٌحٌ عنه وجو د لم يكن حيطا به» لتناهي 
وجوده دون ذلك الوجود! تعالى عن ذلك. بل !نکم لو آدلیتم بحبل إلي 
ی تن هبط علي ال و ايتا نواعم وَج اله إنَ الله وایسم 
چگونه خدای سبحان همه اشیا نباشد درحالی که او از نظر شدت و قوت و غنا و 
تمامیت. وحود محض نامتناهی است؟! اگر وجودی از خدا خارج باشد که خدا 
به آن محيط نباشد؛ وجود خدا متناهی و محدود به غير آن وجود می‌گردد! خدا 
از این محدودیت برتر است. بلکه اگر ریسمانی را سوی يايينترين نقطة زمین 
افکنید بر خدا فرود می‌اید. و «هركجا که رو كنيدء همان جا وجه خداست. به 
راستی که خدا وسعت دهنده و داناست». 

نقد و بررسی 

به احتمال زیاده مرحوم فيض - در پایان عمر -از ایین سخن ب رگشته‌اند» 
چنان که از رسالة انصاف ایشان برمیآید. لیکن پاسخ ايشان اين است که اين گونه 
سخنان در پی اعتقاد به سنخيت ميان خالق و خلق شکل می كيرد و گرنه بر مبنای 
بینونت میان خدا و خلق» محدودیتی لازم نمی آید؛ زيرا ديكر اش از سنخ خدا 
نیستند تا نفی آنها حضرت حق را متناهی کند. 

معنای حدیثی که در ضمن سخن فيض آمده نيز - به فرض که چنین حدیثی 
درست باشد " این است که خدا در همه چا هست و حضور علمی دارد؛ در عين اینکه 
خدا مكانى و زمانى نیست» جابى را نمی‌توان تصور كرد كه از وجود او تهى باشد. 


.۱۱۵ سورة بقره (؟) أيه‎ .١ 
عم‎ 
۳۳۵۲ نگاه كنيد به: سنن ترمذی ۵: 0۷۸ حدیث‎ ۲ 


۴ » آیات العقائد (توحید) 
سخن ابن عربی 


ابن عربی در تفسیر اين آيه می‌نویسد: 
«ولله المشرق؟ أي عا النور و الظهورء الذي هو جَنْة النصاري و 


قبلتهم با حقيقة هو باطثه. 
لو الْمَغْربُ» أي عا الظلمة و الاختفاء الذي هو جَتَة البهود و قبلنّهم 
بالحقيقة هو ظاهره. 


َو آي أي جهة جوا من الظاهر والباطن لقَكَمَ وج ان4 
ای ذاتٌ الله المتَجَلَيّة بجمیم صفاته. 

أو و لله الإشراق علي قلوبکم بالظهور فیها و اج ها بصفة جاله حالة 
شهودکم و فنائكم؛ و الغروب فیها و احتجابه بصورها و ذواتهاء و 
إختفائه بصفة جلاله حالة بقائكم بعد الفناء. 

فأيّ جهة تتوجهوا حینثذ فثم وجهه لم يكن شيء الا ااه وحده؛' 

«برای خداست مشرق» يعنى عالم نور و ظهورء كه بهشت نصارى می‌باشد و قبلة 
حقيقى ايشان باطن آن عالم است. 

«برای خداست مغرب» يعنى عالم ظلمت و پوشیدگی. كه بهشت يهود می‌باشد و 
قبلة حقيقى آنها ظاهر آن عالم اميك 

«ه رکجا رو کنید» يعنى به هرجهت ظاهر و باطنی بنگرید«آنجا وجه خداست» 
يعنى ذات خداست که به همه صفاتش متحلی شده است. 

يا [معنای ايه چنین است:] برای خداست اشراق (و درخشیدن) بر قلب‌هاتان به 
وسيلة ظهور در آنها و تجلّى بر دلها به صفت جمالش در حال شهود و فنای شما؛ 


و غروب در قلب‌هاتان به پنهان شدن خدا و احتجاب او به صور دل‌ها و ذواتشان. 


. ۵۰ تفسير القر آن الكريم (منسوب به ابن عربی)‎ .١ 


آي هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۳۵ 
و اختفا (و مخفی شدن) خدا به صفت جلالش در حال بقای شما يس از فنایتان. 
پس در اين هنگام به هر جهتی که توجه و رو کنید. انجا وجه خداست؛ چیزی 
نیست مگر او که یگانه است. 
ابن عربی در «فصوص‌الحکم» می گو ید: 

و بابملةه فلابُدٌ لک شخص من عقيدة في ربه یج بها إليه و یَطلبهفیهاه 
فاذا تج له الح فیها َقر به و ان تي له في غيرها انکره و تَعَوّذ منه و آساء 
الأدب عليه في نفس الأمر و هو عند نفسه أنه قد تَأَدّبَ معه. 
فَلايَعْتَقِدٌ معتقدٌ فا إلجَعَلَ في نفسه فالاله في الاعتقادات بالجعلء فا 
رأوا الا نُفُوسهم و ما جَعَلُوا فيها. 
فانظر مراتبّ الناس في العلم بالله تعالي» هو عين مراتبهم في الرؤية يوم 
القيامةء و قد أَعَلَّمْتَكَ بالسَیّب الوجب لذلك. 
فإياك ان یبد خصوص و تكفرٌ بیا سواه يفوك خير كير بل 
وتك العلم بالأمر علي ما هو عليه. 
فكن في نفسك هَيُولى لصُوّر العتقدات کلهاء فان الله تعالى أوسمٌ و أعظم 

من أن یره عَْدٌ دون عقد؛ فانّه يقول ايتا ولوا موجه الله و ما گر 
أيناً من أينٍ و دک آن نم وجه الله» و وجه الشیء حقیقته.. 
فقد بان لك عن الله تعالي أنه فى أينيّة کل وجهة و ما نم الا الاعتقادات. 
فالکل مصیب و كل مُصیب مأجور و كل مأجور سعید و كل سعید مرضي 
عنه» و إن شقي زماناً ما في الدار الآخرة. 
قد مرض و أل اهل العناية - مع علمنا باتهم سعداءٌ اهل حق في الحياة 
الدنيا. فمن عباد الله من تَدْرِكُهم تلك الآلام في الحياة الأخري في دار 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


تسمي جهتم. و مع هذا لایقَطمٌ احذٌ من أهل العلم -الذین كَشَّهُوا الأمر 
علي ما هو عليه - آنه لایکون شم في تلك الدار نعيم خاص بهم. اما بفقد أل 
کانوا تجدونه فازتفع عنهم فیکون نعیمهم راحتهم عن وجدان ذلك الا 
او یکون نعيمٌ مستقل زائد كنعيم اهل الجنان في الجنان, و الله اعلم؛' 
خلاصه. ناكزير برای هر شخصى عقيدهاى است که با آن عقيده سوى خدا باز 
می گردد و خدا را در آن عقيدهاش می‌جوید. 

پس اگر حق در أن عقیده برایش تجلی يابد. به حق اقرار می‌کند؛ و اگر حق در 
غير آن عقيده تجلی بيدا کند. حق را برنمی‌تابد و از آن [به آنچه خود حق 
می‌داند] يناه می‌برد و در حقيقت به آن [حقی كه در غير عقیده‌اش تجلی یافته 
است ] بی‌احترامی می‌کند و پیش خودش اين کار را رعایت ادب می‌داند. 

بنابراین» هر صاحب اعتقادی, به خدایی جز انچه [خود] برای خویشتن قرار داده 
نمی گرود. پس«اله» در اعتقادات به جعل می‌باشد. و مردم جز نفوسشان و آنچه را 
در انها قرار داده‌انده باور ندارند. 

يس به مراتب مردم دربارة علم خدای متعال. نیک بنگر! اين علم به خداء عين 
مراتب آنها نسبت به رؤيت [خدا] در قيامت می‌باشد. و به سببی که موجب أن 
است تو را اگاه ساختم. 

يس بپرهیز که به عقيدة ویژه‌ای مقید باشی و به ماسوای آن کفر ورزی! که [در 
اين صورت] خير فراوانی از دستت می‌رود. بلکه علم به واقع از تو فوت می‌شود. 
بنابراین» همچون هیولا پذیرای همه صور معتقدات باش؛ زيرا خدای متعال 
وسیع‌تر و بزرگ‌تر از آن است که عقیده‌ای خاص او را محصور سازد. جه او 
می‌فرماید: «هركجا رو کنید. همان جا وجه خداست» در اين سخنء جایی از 


جاها را نیاورد و ذکر کرد که [در همه جا] وجه خداست؛ و وجه شی » 


.۱۱۴ - ۱۱۳ فصوص الحکم:‎ .١ 


آية هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۳۷ 


يس روشن شد که خدای متعال در فراروی هر جهتی هست و اين در هرسو بودن 
حز در اعتقادات نمی‌باشد. يس هر كراش و اعتقادی درست است و هر اعتقاد 
درستی ياداش دارد و هر آن كه ياداش داده شود سعادت‌مند می‌باشد و هر 
سعادت‌مندی مورد خشنودی است. 

و اگر کسی زمانی را در آخرت به شقاوت گذراند [نقصی به شمار نمی‌آید؛ زیرا 
به وجدان حس مىكنيم ] که اهل عنایت [و کسانی که مورد توجه خدایند] با 
اينكه مى دانيم انان سعادت‌مند و اهل حق‌اند. در حیات دنیا بیمار می‌شوند و رنج 
و درد می کشند. 

بنابراین [می‌توان كفت كه] اين دردها و رنج‌ها در حیات اخرت ‏ در جایی که 
جهنم نامیده می‌شود. به بعضی از بندگان خدا می‌رسد و با وجود این هیچ یک از 
اهل علم - کسانی که واقع امور را با کشف دریافتند - قطع ندارد که در أن دنیا 
نعمت‌های ویژه‌ای برای آنان نباشد. 

اين نعمت‌ها با به رهایی از درد و رنحی است که در خود می‌یابند. پس نعمتشان 
راحتی از آن درد می‌باشد يا نعمت جداگانه و افزونی - مانند بهره‌مندی بهشتیان 


در بهشت - به انها می رسد والله اعلم." 


۱. ابن عربى اعتقاد دارد كه سخنانش همه از سوى پیامبر بهاوالقامىشود!وى در اغاز 
«قصوص الحکم» ص ۴۷» می‌نگارد: 
اما بعد» من در دهۀ آخر محرم سال ۶۲۷ ق در قلعة دمشق در مُبَشرهاى (رؤياى بشارت 
دهنده) رسول خدا را ديدم كه به دستش كتابى بود و به من كفت: اين كتاب «فصوص 
الحكم» است! آن را بگیر و به مردم برسان تا سودمندشان افتد. گفتم: فرمانبر خدا و ييامبر و 
اولوا الأمر از خودمان می‌باشم؛ چنان که به آن امر شديم. 
شکفت اور امل رانک امك کان عون ا اين هبه اوغا می كو قفا رسعول اله و 
ما نص بخلافة عنه إلى أحد و لاعيّنه...» ؛ رسول خدا از دنيا رفت بدون اينتكه بر خلافت 


كسى تصريح كند و هيج كس را تعيين نفرمود ... (فصوص الحكم: ۱۶۳). 


۸ * آیات العقائد (توحيد) 


آقای حسن‌زاده آملی در ذیل اين عبارت در «ممد الهمم» پاورقی. ص ۴۱۰» می‌نگارد: 

شک نیست که رسول الله برای خود وصی تعیین فرمود و آن امير المؤمنين على لا بود. 
چنانکه شک نیست که رسول الله در حين ارتحال تعيين خلیفه نفرمود. زیرا چون قلم و کاغذ 
قوشعم کف کاب تعد اها را "كالى اف ناو ان الركل ری کان یمس نوی 
نزاع در حضور رسول الله كشيد به تفصیلی که در کتب فریقین مذ کور است. در عين حال 
رسول الله می‌دانست که در ميان امتش کسی هست که خلیفه است و اوست که در حقيقت 
جانشین آن جناب است و اگر خیلی جمود و سماجت در ظاهر لفظ بشود بايد كفت که شيخ 
صاحب عصمت نبود. و در اول کتاب تصریح کرد که كفت من رسول و نبی نیستم ولی 
وارئم و حارس آخرتم و چون صاحب عصمت و رسول و نبی نیست» کشف او را که أخذ از 
حق تعالی است به حسب معتقد و سوابق انس و الفت اشتباهی روی آورد. 

کلام ابن عربی صراحت در عدم تعيين خلیفه از جانب رسول خدا دارد و لذا جناب اقای 
حسن زاده در صدد توجیه آن بر آمده است و لکن توجیه مذ کور (عدم تعيين هنكام موت) 
درست به نظر نمی رسد. چون عبارت ابن عربی که در ادامه عبارت فوق می‌گوید: «لعلمه ان 
فى أمته من يأخذ الخلافة عن ريّه فیکون خليفة عن الله مع الموافقة فى الحکم المشروع. فلمّا 
علم ذلك لم يحجر الأمر» به طور اطلاق تعيين خليفه را نفى می كند. زيرا جمله «لم يحجر 
الأمر» اشاره دارد به اينكه پیامبر از خلافت هیچ كس منع نكرد در حالى که تعيين فردى به 
عنوان خليفه سبب منع از خلافت دیگران خواهد بود. 

ناگفته نماند که دو اشکال در اینجا به نظر می‌رسد اول اینکه: اگر این کشف از حق تعالی 
است. اشتباه در آن معنا ندارده دوم اینکه: با عبارت اول - که کل كتاب از پیامبر اکرم 
اسار كار تت 

با این وجود جای بسی تعجب است که اين کتاب (فصوص الحكم) بقدری مورد اعتماد 
شارحان است که در بیان رویای مولف می‌نویسند: 

اين بیان عذرخواهی است از ابراز آنچه که یافته؛ زیرا عارف سالک بايد امین الله باشد و 
آسرار دوست را آشکار نکند. 

اما عذرخواهی می کند که اگر من اظهار کردم به فرمان رسول مأمور بودم. (شرح قيصرىء 
ص ۳۰۸). 

و نیز شارح فصوص در ممدالهمم (پانویس ص 8) می‌نگارد: 

در جایی وارد است که به چشم باطن خود ديدم که آن مبشره - رؤياى صالحه - را خدای 


ی هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۳۹ 

پیداست که ابن عربی» در اين سخن. بیان می‌دارد که هر عقیده‌ای درست است 

و انسان را به حقیقت می‌رساند و مشمول عنایات خدا می‌سازد و موجب بهره‌مندی 

از لها بش در سراي ارت عنمن شود (هرچند ممکن است چگونگی این 
بهره‌مندی نسبت به افراد متقاوت باشد). 

در اين دنیا هركس بر اساس بینش خود به خدا اعتقاد می‌یابد و به رد باور 

دیگران می‌پردازد که اين خود اسائه ادب به ساحت الهی است؛ زیرا آن اعتقاد نیز 


درست می‌باشد و شخص از زاو به دید خودش آن را [ناآ گاهانه] نفى مى كند. 


متعال به من نمود (نه من خواستم) پس جمال مثالی پیغمبر را دید (نه مادی خارجی را). 

یعنی مطالب اين کتاب از اسرار است لکن چون مژلف مأمور به گفتن بوده بیان کرده است. 
بد نیست در اینجا برخی از اسرار | ين کتاب را نقل کنیم: 

الف) ایمان فرعون و قبض روح او در حالی که طاهر و مطهر بود: (فقبضه طاهراً مطهرا ليس 
فيه شيء من الخبث لانه قبضه عند إيمانه قبل أن یکتسب شيئاً من الآثام. و الاسلام یب ما قبله. 
و جعله آية على عنايته سبحانه بمن شاء حتی لا يبأس آحد من رحمة ام «إفإنه لا یش من رح 
لله لا القَوْمُ اْکافزون4. فلو كان فرعون من يئس ما بادر إلى الایان؛ «فصوص الحکم» ص 
۱ نقد و اشکالات اين بیان را در«رسالة ایمان فرعون»در ضمن «سه رساله در نقد 
عرفان»اثر میرزای قمی ببینید. 

ب) ابن عربی در برداشت از آي شریفة: ها خَطِينَامهِمْ روا َأَدْخْلُوا تَارًا» ؛ سرانجام 
همگی به خاطر گناهانشان غرق شدند و در آتش دوزخ وارد گشتند (سورة نوح آية ۲۵) 
می كويد: فغرقوا في بحار العلم باه وهو الحيرة» دجوا نارآ في عين الاء(فصوص الحکم, 
فص نوحی» ص ۷۳)؛ و قيصرى در شرح آن مىنويسد: خطيئات از خطوه گرفته شده و مقصود 
اين است كه قوم نوح گام‌هایی استوار برداشتند و در درياهاى معرفت غرق شده و آتش 
محبت را چشیدند (شرح‌قیصری» ص: ۵۲۹ - ۵۳۰). 

شایان ذکر است که ابن عربی در ذیل عبارت متن و نيز در موارد دیگری از نصوص الحکم 
(ص ۱۹۰ و ص ۲۱۴) می گوید: «و الله آعلم»! اين جمله» با کشف و باوری که وی اذعان 
می‌دارد ساز گار نمی‌افتد؛ زيرا به‌طور معمول اين عبارت» در جایی به کار می‌رود که شخص 
به قطع و يقين نرسد و احتمال دیگر نيز مطرح باشد يا به ذهن کسی بیاید. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
به نظر ابن عربی» هركس در اين دنیاء به هر گونه‌ای به خدا معتقد باشد» در 
آخرت خدا را همان‌طور می‌یابد و اينكه در قیامت» درجات مختلف است به جهت 
تفاوت اعتقادات در اين دنیاست؛ زيرا خدا در آخرت به صورت اعتقادی که 
هركس دارد. برایش تجلی و ظهور می‌یابد. مياد که انسان عقیده خاصی را درست 
بداند و به عقاید دیگر کفر بورزد که در اين صورت خير فراوانی را از دست 
می‌دهد؛ زیرا آنچه را که شخص دریافته تنها بعد و لایه‌ای از حقیقت است و 
دیگران آبعاد 5 را در بافته‌اند. 
به تعبیر بعضی از به اصطلاح روشن‌فکران جدید همه صراط‌ها مستقیم است و 
همه در هدف به یک حقیقت می‌رسند [مانند كسان زیادی که از اطراف دامنه‌های 
یک كوه بزرگ به سوی قله در حر کت‌اند]. 
آدمی بايد مانند هیولاء پذیرای هر عقیده‌ای باشد و همه را درست بداند و 
بيرهيزد از اينكه خدا را در آيين و عقیدهٌ خاصی منحصر سازد؛ زیرا خدا وسيعتر و 
نور کش از نت است. كه قاين کر ا کون شراند اوجرا مخصور عار 
هر عقیده‌ای همان وجه الله و جهت الهی و مرضی اوست. 
آن گاه» در يايان» بهشت و دوزخی را به تصوير می کشد که در واقع نفی جهنم 
است و همه از آتش نجات می‌یابند و همه جيز به خوبی و خوشی فرجام می‌یابد. 
آقای حسن‌زادهٌ آملی در «ممدالهمم» سخنی در ارتباط با آيةٌ مذ کور دارد که 
کر ا ارت ابن ری ىرا توت مو سارو ال :جود اتن کرت راش ها دز 
زمان حاضر حكايت می كند. وى مى نويسد: 
اينكه قيصرى كفته است: هر موجودى وجه خاصى به حق دارد مراد اين است كه 
عنوان مُظهر و مظهر و مطلق و مقيد است... 
اين نکته را دربارة انیّت» مرحوم آخوند در اسفار آورده است. يس انيت حق 
تعالى غير از انيّت صادر اول است - نه غيرى که مباين با او باشد - و انيت 


جبرئيل غير از انیّت ميكائيل است و هكذاء و چون هر انیتی وجهة حق تعالی و 


آية هفتم: و لله المشرق والمغرب * ۲۴۱ 
به تعبير قرآن شريف وجه الله است یا وا موجه الله (بقره: 0۱۵ 
جناب آ خوند در اوایل اسفار فرق بين خالق و مخلوق را به مطلق و مقید گذاشته 
است که مقيد. عين ارتباط به مطلق است. 
از این روی رسول الله من فرمود: ۲ 
وَالَّذِي تفس محمد بيده لو آنکم دُلَّيتُم بحَبْل إلى الارض السُفلى هبط على 
اللّه؛ 
سوكند به كسى كه جان محمد در دست اوست. اگر به ريسمانى به سوى 
يايينترين قسمت زمين آویخته شوید. بر خدا فرود می‌آید. 
واين حديث را ترمذی به تفصيل در كتابش اورده است. 
و عارفی به اين نكتة دقیق» حنين اشاره دارد: 
عاشقى دید از دل پرتاب حضرت حق تعالى اندر خواب 
دامنش را كرفت آن غم‌خور كهندارممنازتودست دگر 
چون درآمد زخواب خویش‌درویش ديد محکم گرفته دامن خويش 
نقد و بررسی 
سخن ابن عربی و گرایش‌های جدیدی که به عنوان پلورالیزم ( کیرات کرایی) 
مطرح است از نظر عقل و نقل بر بنیان درستی استوار نمی‌باشد. بلکه خلاف 
ضرورت عمقل و نقل است. 
عقايد گوناگون در بسیاری از موارد به تضاد و تناقض می‌انجامد. اگر همه آنها 
درست باشدء لازمة انها اجتماع نفيضين و ضدين است كه در بطلان آنها شكى 
وجود ندارد. 
اشكال 
در اين باره سه اشكال مطرح شده است: 


VY - ۱ ممدالهمم:‎ 


۲ * آیات العقائد (توحید) 

.١‏ اگر تنها یک مکتب حق باشد و دیگر مسلک‌ها و مرام‌ها باطل انگاشته 
شود هدایت گری خدا معنای درستی نمی‌یابد؛ زیرا بدان معناست که خدا تنها 
مردمان اند کی را هدایت می کند و دیگران از هدایت خدا به دور می‌مانند. 

۲ در فرض مذكورء زحمات انبیا و کوشش‌های آنهاء بی‌فایده و پوچ می‌شود؛ 
چون گروه سيان کمی از مردمان» راه درست را می‌یابند و گروه بسیاری به 
کژراهه می‌روند و شيوة باطل را مى بيمايند. 

۳ مسئله عقلانيت در جهان خلقت و آفرینش آدمیان خدشه‌دار می‌شود و بدان 
معناست که خدا كارخانة بزرگی به نام جهان را آفریده که بسیار بيجيده و ظریف 
و دقیق است. لیکن تولیدات سالم و بی‌نقص آن بس اند ک‌اند و اد ين کارگاه عظیم 
پیوسته محصولات معیوب و خراب تولید می كند.' 

پاسج 

در پاسخ اشکالات مذ کور می توان گفت: 

او :اكه ها شاوی افيف و تدا نك سم کد دان اسک کو راه را 
می‌نمایاند» و انحراف خلق به خودشان مرتبط است» كما اينكه خدا کسی رابه 
پیمودن راه درست مجبور نمی‌سازد. 

ثانياً: محاهدت‌های پیامبران الهی درجای خودش محفوظ است؛ شریعت انبی‌ای 
بيشين داراى محدودة زمانى ویژه می‌باشد و هر یک از آنها به آمدن ييامبر بعد 
مقيد است. حال اگر کسی مستضعف فکری باشد و به اسلام نگراید» عقيدة باطل 
دارد. هر چند دوزخى نمی‌باشد. 

الا کسانی که به آئین حق نمی‌رسند. لیکن عقلانیت خود را به کار می‌برند 
و به میزان خرد ورزی‌شان کارهای شایسته و نیک می کنند» پس از مرگ در 


۱. رد نظرية پلورالیزم در گفتار حضوری استاد سیدان با یکی از دانشوران مدافع آن مطرح شده 


است. 


أية هقتم: و لله المشرق والمغرب * ۲۴۳ 
مسير تکامل قرار می گیرند و رشد و تعالی می‌یابند و به كمال می‌رسند به شرط 
آنکه در دنیا نسبت به حق و حقيقت لجاج و عناد نورزند و در بيدا كردن حق و 
رهنمون به آن» مقصر نباشند. 

دلایل نقلی 
اينكه همه راه‌ها و آیین‌ها نجات بخش‌اند و همة عقاید درست می‌باشند» 
برخلاف تعالیم وان او قزر آن و لعا دی بن حوس سين كيرا بشن هاو 
باورهایی گویاست و هركس با اند کی تأمل می‌تواند دریابد که هر شیوه و مسلکی 
ف واد اسان را رس کار ماده وهه رادها ادن زان فصو د می رانك 
در سورة حمد می خوانيم: 
این الصّرَاطَ الْمُسْتَقِيمَ * صراط الَّذِينَأنَعَفْتَ عَلَيْهُمْ عبر الْمَعْضُوبٍ 
عَلَيْهِمْ و لا الصَّالَّين»' ؛ 
خدايا ما را به راه راست هدايت كن؛ راه كسانى كه به انها نعمت دادی. نه راه 
کسانی كه بر آنان خشم گرفتی و نه راه كمراهان. 
در اين آیه افراد به سه دسته تقسيم شده‌اند و از آنها تنها یک دسته در صراط 
مستقیم‌اند. نه اینکه هر كس هر عقيدهاى بيدا كند و به هر راهى كه رود در راه 
مستقيم قرار دارد و به كمال مطلوب دست مى يابد! 
و در آغاز سورة بقره آمده است: 
َلك الكِتَبُ لا ریب فيه مُدَى مت * الَذِينَ يُؤْمِنُونَ بلْعَیّب وَيُقِيِمُونَ 
الصَلَوة و مما رَرََْاهُمْ يُنِقُونَ * و لین يُؤِْنُونَ با زک لت و ما زگ من 
یت وبالاجزو شم شون * نت ل مى شن رمم وأزتسات هم 
الْمْنْلخون۲۹ ؛ 


۱. سوره فاتحه (۱) ایهٌ ۶ - ۷ 


۲شوره بقره (۲) أيه ۲ ۵. 


۴ * آیات العقائد (توحید) 


بی گمان اين کتاب از جانب خدای متعال است و آموزه‌های آن استوار و 
تردیدناپذیرند. 
اين کتاب هدایت برای پرهیز کاران است؛ آنانی که به غيب ایمان می‌آورند ونماز 
را به‌پا می‌دارند و از انچه روزی‌شان کرده‌ايم انفاق می‌کنند. و کسانی که به انچه 
که بر تو نازل شده و بر كسان پیش از تو فرود آمده و به (رستاخیز) آخرت. يقين 
دوف 
اینان‌اند كه بر هدایتی از پرورد گارشان‌اند و اينان همان کسانی‌اند که رستگارند. 
این انات تيو يه ووش کشایی را که اه تکار ی اند هی کے ساز دو 
ف کی آنها را ری شمارد و هاف ان افكار نه عازن که دیک راا و انان 
که فاقد اين صفات باشند رستکار نمی‌شوند. 
و در سور «عصر» می‌خوانیم: 
لوَالْمَضرِ * ان الانسان آفی نم * إلا لین ءاعشوا و ولو الصا کات و 
تَوَاصَوَا باق و تواصوا اضر 4 ؛ 
سوگند به عصر که انسان در زیان و خسران است مگر کسانی که ایمان آوردند و 
عمل صالح انجام دادند و یکدیگر را به حق فراخواندند و به صبر سفارش کردند. 
يس کسانی که درحيطة ایمان درنيايند و عمل صالح انجام ندهند و حق مدار و 
شا نباشند و مردم را به حق و صبر توصیه نکنند» زيان کارند و سودی عایدشان 
و نیز در سوره بقره آمده است: 
فان منوا بوثل ماءاتّم بو فَقَدِ ادا وان تلو ان هم في شقاق»" 


اگر انان آن چنا ن که شما ایمان آوردید. ایمان اورند. هدایت می‌یابند؛ و اگر روی 


.۳ - ۱ سورة عصر (۱۰۳) آية‎ .١ 
.۱۳۷ سوره بقره (۲) آية‎ ۲ 


ای هفتم: و لله المشرق والمغرب * ۲۴۵ 
گردانند (و مشل شما ایمان نیاورند) جز این نیست كه در چند دستگی و 
ناسا گاری خواهند ماند. 
همچنین در آیات فراوانی» بت‌پرستی و شرك - به شلات -نفی شده و 
کژراهه‌ای به شمار آمده است که انسان را دوزخی می‌سازد و از هر خير و سعادتی 
محروم می کند و پیامدی جز فلاکت؛ تباهی و هلاکت ندارد: 
لو لَوْ آثرکوا قبط عنهم ما كأثوأَمْمَنُون»' ؛ 
اگر شر ک بورزندء اعمالی را که انجام دادهاند از دستشان مىرود وهيج مىشود. 
قل ۳9 عبد لله و لا أَشْرِكَ به4"؛ 
بگو: همانا من امر شدم كه خدا را بيرستم و به او شرك نورزم. 
لمن سل بالل ققذ حرم الله َل اه و ما4 
هر که به خدا شر ک بورزد. خدا بهشت را بر او حرام می‌گرداند. 
و من بُشزك بالل فَقَدْ صل لالا بيدا ؛ 
هركه به خدا مشر ک شود. در گمراهی بس دوری فرو می‌افتد. 
کن شرق تلم ع٠‏ 
به راستى شرك ظلمى بس بزرگ است 
«إِنَّ الله لَايَغْفِرٌ أن يُشْرَكَ ب4" ؛ 


خدا شرك به خودش را نمی‌آمرزد. 


۳۸ سورة انعام (۶) آية‎ .١ 
۳۶ سورة رعد (۱۳) أيه‎ ۲ 
۷۲ سورةٌ مائده (۵) آية‎ ۳ 
.۱۱۶ ؟. سورة نساء (۴) آية‎ 
.۱۳ سورة لقمان (۳۱) أيه‎ ۵ 


ع سورة نساء (۲) ايه ۴۸ و ۱۱۶. 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


«سْبْحانه و تعال عا يشر کون ؛ 
خدا منزه و متعالی است ت از شرکی که انها می‌ورزند. 
همچنین روایات زیادی در این راستا وحود دارد» که در بحث‌های پیشین به 
بعضی از آنها اشاره شد. 


بررسی یک حدیث 


برخی از کسانی که مسئله قرائت‌های مختلف از دين را مطرح می‌سازند و از 
صراط‌های مستقیم و کثرت گرایی سخن می‌گویند. كاه بخشی از که تخد نک | 
می‌آورند و آن را تأییدی برای درستی اين نوع گرایش قرار می‌دهند. 
از امام صادق ٤يا‏ روایت شده است که فرمودند: 
ر ۲ مر رم : 0 ۳7 ےم عير د سه ۳ 
لو عَلِمَ الناس كيف خی الله تبارك و تعالی هذا الق ل يلم احد أحداً؛' 
اگر مردم می‌دانستند که خداى متعال چگونه خلق را آفرید. هیچ کس احدی را 
سرزنش نمی کرد. 
راشان این دوك کر ھا و کت ی د و عقاند ادرت ةد كران 
ناشی از جهل و نابخردی است. اگر انسان به درک و فهم درست دست یابد» همة 
32 ۳ 5 و 5 .- 5 
عقايد را محترم می‌شمارد و هيج كس را به جهت كرايش اعتقادی‌اش سرزنش 
۰ ۶ | 
نمی کند. همة باورها در جای خودش درست وصواب است و موضع گیری در برابر 
مركن | ت هاو مداكك ها كاري" ادرت و عطاق راكد منت که ار سب 
نمی‌تواند درست باشد؛ زيرا در قرآن مى خوانيم: 
بت يدا أبى شب و تب ۱۳ 
نابود باد دو دست ابولهب و هلاکت او را سزا 
.١‏ سورة روم (۳۰) أية ۴° 


؟. اصول کافی ۲: ؟؟, حدیث .١‏ 


۳ سورةٌ مسد (۱۱۱) ابه ۱. 


آية هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۴۷ 
3و لا تزد لین إلا بارا" ب 
خداياء ظالمان را جز هلاکت میفزا. 
فلع الله َل الکفرین 4" ؛ 
يس لعنت خدا بر کافران باد. 
قرآن کسانی چون فرعون و هامان را نام می‌برد و پیشوایان و گروه‌هایی را ياد 
می كند که خودشان گمراه بودند و مردمان را به گمراهی کشاندند و دوزخی 
ساختند. و هشدار می‌دهد که برخی از مردمان اگر در زمين سیطره یابند به نابودی 
حرث و نسل می‌پردازند و در زمین تباهی می‌آفرینند و مردمان را به برد کی 
وامی‌دارند و از راه رشد و صلاح باز می‌دارند. و انسان‌های با ایمان را کسانی 
می‌داند که در برابر کافران موضع گیری شدیدی دارنده و نرمش در برابر دیگر 
مکتب‌ها و مرام‌های باطل را نشانة تزلزل ایمان و نفاق برمی‌شمارد و اعلان می‌دارد 
ed TS E‏ 
بگروند. ٠‏ 
بنابراين» صواب بودن همة آیین‌ها و گرایش‌ها برخلاف رهنمودهای قرآنی و 
حديثى است و یافته‌های جامعه‌شناسی» روان‌شناسی» مردمشناسى و شناخت ادیان» 
تاکنون چنین مدینه فاضله‌ای را - که افراد مختلف با گرایش‌های دینی گوناگون 
در صلح و صفای کامل و بی هیچ دغدغه‌ای در كنار هم زندگی کنند و معاشرت 
داشته باشند و پیوند فامیلی برقرار کنند - ثابت نکرده است و در جایی از جهان 
موجود نیست. 
افزون بر اين» حدیث مذ کور بیان گر جنين معنایی نمی‌باشد» بلکه بخشی از 
حدیثی است که به تفاوت استعدادها و ظرفیت‌های انسان‌ها اشاره می کند. 


.۲۸ سور نوح (۷۱) ای‎ .١ 


۲ سوره بقره (۲) به .۸٩‏ 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
یحیی بن آبان از شهاب نقل می کند که گفت: شنیدم امام صادق ات می‌فرمودند: 
گر مردم می‌دانستند که خدای متعال چگونه اين خلق را آفرید» آخدی آخدی را 
نکوهش نمی کرد!» (شهاب می گوید) گفتم: خدا کارت را سامان دهد. اين کار 
چگونه بوده است؟ امام لا فرمودند: 
إن الله تبارك و تعالی خلق أجزاء بل بها تسعة و أربعين جزءا؛ نم جَعَلَ 
الأجزاءً أعشاراًء فجَعَل الجزءَ عَشرة أعشار. نم قسَمّه بين الخلق, فجَعَلٌ في 
رجل عشر جزء و في آخر عشْرّي جزء حتي بل به جزءاً تاه و في آخر 
جزءاً و عشر جزء و آخر جزءا و عشري جزء و آخر جزءاً وثلاثة أعشار 
a o‏ بحساب خلك سي بل ردم تسعة و 
ارت تم 
فمن لم يِجْعَل فيه الا عشر جزء. لم یقیر علي أن یکون مثل صاحب العُشْرّين 
و كذلك صاحب الع‌شرین لا یکون مشل صاحب الثلاثة الاعشار و 
كذلك من نم له جزء لا يدر على آن یکون مثل صاحب الجزئين. و لو عَلم 
التاس أن الله عزوجل لى هذا الق علي هذا ]یلم أحدٌ احدآها 
همانا خدای متمال اجزابی را افرید و آنها را به ةع جزء رساند» یس هر حزء را 
۰ قسمت نمود[ که در مجموع به ۴۹۰ جزء کوچک‌تر تبدیل شدند] آن‌گاه آن 
اجزاء را ميان خلق تقسیم کرد. 
به شخصی یک‌دهم جز. داد و به دیگری دو دهم [و همین‌طور به فرد دیگر 
سه‌دهم و...] تا اينكه [بهرة کسی را] به یک جزء کامل رسانید [و به همین 
ترتیب] به فرد دیگر یک جزء و یک‌دهم جزء و به دیگری یک و دو دهم 
جزء و شخص دیگر يك و سه‌دهم داد تا اينکه [نصیب کسی را] دو جز. 


.١ اصول کافی ۲: ۴۴» حدیث‎ .١ 


آية هفتم: و لله المشرق والمفرب * ۲۴۹ 
گردانید و به همین ترتیب. تا اينكه به عالی‌ترین انها ۴۹ جز. داد. يس کسی که 
یک‌دهم جز. دارد مانند کسی که از دو دهم جزء برخوردار است نمی‌باشد و نيز 
دارندۀ دو دهم مانند صاحب سه‌دهم نخواهد بود و کسی که یک جزء کامل 
دارد چونان کسی که دو جزء دارد نیست. اگر مردم مي‌دانستند كه خدای بز رگ 
مردم را جنين آفريده. هیچ کس دیگری را نکوهش نمی کرد. 

مرحوم مجلسی در شرح این حديث می گوید: 
مقصود از اینکه: «هیچ کس. دیگری را سرزنش نمی کرد» یعنی در نفهمیدن نکات 
دقیق و کوته‌فهمی در بعضی معارف [الهی] او را نکوهش نمی‌کرد يا در به دست 
نیاوردن فضیلت‌ها و اخلاق نیک و به جا نیاوردن نوافل و مستحبات. او را 
نکوهش نمی کرد. و گرنه چگونه ممکن است بر ترك فرائض و واجبات و انجام 
کباثر و محرمات. سرزنش نباشد؟! 
خدای متعال. بندگان را به اندازهٌ توانایی‌شان مكلف ساخت. و انان در ارتکاب 
معاصى و در ترک واجبات مجبور نمی‌باشند. لیکن امكان دارد در ظرفيت 5 
از آنها معرفت دقایق امور و اسرار ييجيده. موجود نباشد به همین جهت. مردم 
به انها تکلیف نشده‌اند. 
و همچنین در به دست نیاوردن بعضی از مراتب اخلاص و يقين و دیگر مکارم 
مذمت نمی‌شوند؛ زيرا تکالیف الهی نسبت به بندگان به حسب قابلیت‌ها و 
استعدادهای آنهاست.' 
بنابراین» مقصود از اين حدیث اين است که درجات و استعدادهای افراد 
مختلف است؛ بعضی به آسانی مطلبی را می‌فهمند و نکات ظریف و دقیق را 
درمى يابند و دریافت‌های زرف و بینش‌های آینده‌نگر و طرح‌های ابتکاری دارند و 
تیزبین و باهوش‌اند و بعضی جنين نیستند و از هركس نباید انتظار همة امتیازات و 
فضایل نیک را داشت. 


۱. بحارالانوار ۶۶ : ۱۶۵. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


مرانب بالای يقين و اوج درجات اخلاص نیز ظرفیت‌های ویژه‌ای را مىطلبد' 
و هر کس نمی‌تواند محرم آسرار باشد. 

البته تکالیف همگانی الزامی» درجای خود محفوظ است و همه توانایی انجام 
نادو ارت واه ها هی ی إن بد کات مود وی 
عنایت قرار داده است» به جهت مصالحی می‌باشد که ما نمی‌دانیم و نمی‌توان آن را 
ظلم به شمار آورد؛ زیرا اختلاف در اعطای تفضّلات - که به علم الهى مربوط 
است - ظلم بر کسی نیست. وانگهی» ممکن است اين تمایزها به اختیار خود افراد 
در عالم در ضور ت کف باشد. و پیداست كه اختیار معلل به علتی دیگر نمی‌شود 
- زیرا در ان صورت اختیار نخواهد بود - يس بخشی از اين اختیار(دراین عالم) 
بروز می‌یابد که همان تفضلات و دیگر چیزهاست. 

یاد ورى لازم 

برخی» آنان را كه بر مراجعه به اخبار - در مسائل اعتقادی - اصرار می‌ورزند 
مار كر متهم می‌سازند. اين كارء شیوه‌ای ناجوانمردانه و سخنى نابجا و خام 
می‌باشد؛ زيرا رجوع به قرآن و روايات و اهميت دادن به آنها برای مؤمن» كمال 
افتخار است. پیامبر 3 همواره در طول بعشت به أن فرامىخواند و از ر 
می‌خواست که آموزه‌های وحیانی را ملاک اعتقاد و رفتار و کردارشان قرار دهند 
و دین را از ود دین بر گیرند. 

اين شیوه مراجعه به اخبار و محور قرار دادن کلام قرآن و معصومين 2 از 
اخباری گری اصطلاحی - که به معنای نفی تقلید و مبانی قطعی اصولی است - 
متمایز می‌باشد. 


.١‏ نقل کرده‌اند آن‌گاه که به میرزای شیرازی خبر دادند که همه مجتهدان عصر بر آعلم بودن 
شما اتفاق دارند و اذعان می کنند که شما از همه برتر و آولی هستید و می‌بایست مرجع تقليد 
باشید» اشک‌های ایشان بر گونه‌اش جاری شد و گفت: به خدا سوگند. فکر نمی کردم به چنین 
گرفتاری‌ای مبتلا شوم! (فوائد الرضویه: ۲۸۴). 


أيه هفتم: و لته المشرق والمفرب * ۲۵۱ 
همچنین روشن است که در مواردی از ظواهر تعالیم وحیانی آموزه‌هایی به نظر 
مى رسد که اصول دين آنها را برنمی‌تابد و يا برخلاف حکم عقل قطعی است؛ در 
اين موارد 2 پرداخته است. نمونه‌هایی از آنها را می‌توان در 
تأویل آیات: 
وت فيه من ژوحی۹6 ۰ و جاء رَبك" و إلى ربا نَاظِرّة#' مشاهده کرد.! 
و نیز بايد توجه داشت که بخشی از اصول عقلی قطعی که در فلسفه مطرح 
است» تردید ناپذیر می‌باشد با آنهاست که می توانيم معارف وحیانی و توحیدی را 
روشن سازيمء با منکران خدا بحث کنیم و استدلال آوریم و آیات و روایات 
دشوار را بفهمیم و تبیینی درست از آنها ارائه دهیم و نکات ظریف و دقیق را 
دريابيم. نیاز معلول به علت. محال بودن اجتماع نقیضین. استحالة دور و تسلسل و 
پیروی نظم دائمی از ناظم آگاء و توانا و... از آن جمله‌اند. این اصول عقلی در 
انحصار فلاسفه نیست. بلکه همه عقلای عالم از انها استفاده می کنند و در امور 
مختلف آنها را به کار می‌برند. 
آری, آن دسته از مسائل فلسفه که بحث‌های نظری و اختلافی است نباید مسلم 
انگاشته شود. اصالت وجود. وحدت وجود» وحدت تشکیکی و اطلاقىء قاعده 
«الواحد» ...كه زیربنای سنخیت ميان خدا و خلق» اتحاد علم و ارادهٌ حق» قدم عالم» 


.۲٩ سور حجر (۱۵) أيه‎ .١ 
.۲۲ أآية‎ )۸٩( سوره فجر‎ ۲ 
.۲۳ سوره قيامت (۷۵) آیه‎ ۳ 


؟. تفسیر برهان ۳ ۳۶۲ - ۳۶۳؛ و ۵: ۶۵۶ ؛ و ۵: ۵۳۷ - ۵۳۸ 


۷ 
لله 
م2 

‌ 


لك الا و جه له الک واه ۶ جَعُونَ 6 
إلا وجهه له الحكم والیه ترجعون 
سوره قصص (۲۸) آية ۸۸ . 
و معبود دیگری با خداوند خوان خدایی جز او نیست. 
جز وجه [ذات يا دين و آئین] او همه چیز نابود شونده است. 


فرمان از آنٍ اوست و به سوی او با زگردانیده می شوید. 


ی 
غل که الا قير از داو واخ داي واركرى نشنت: ذا ار ار اها شرد): 
جملة #كل شىء مالك إلا وَجْهَةُ4 در مقام تبيين صدر آيه می‌باشد؛ یعنی جود 
جز وجه او همه جيز هالک و فانى است و جيزى كه فانى می‌شود و از بين مىرود 
وجهه O sS‏ ا 
روایات و تفسير روشن خواهد شد. 
لغت 
تكرار نيست. در اينجا فقط واه «هلا ک» را بررسى مختصرى می كنيم: 
راغب در مفردات» وجوهى را در شرح كلمة هلاک ذكر می كندءاز جمله 
مفقود شدن. فساد و استحاله و موت؛ و برای هر يك از این معانى به آیاتی 
استشهاد می كندء آن كاه در وجه چهارم می‌گوید: 
بطلان الشيء بو و ی انار رم ربوا 
کل شَيْءِ هالِكٌ إلا وَجْهَه» '؛ 


۸۴۴ - ۸۲۳ : مفردات الفاظ القر آن (راغب اصفهانی)‎ .١ 


هلا ک. یعنی نابود شدن چیزی از عالم و از بين رفتنش از اصل و ريشه. همان که 
«فنا» نامیده می‌شود و این سحن حدای متعال كه: «هر حيرى نابود فر ود هگن 


وحه خدا» به أن اشاره دارد. 
روایات 


۱ در كتاب احتجاج از امير المؤمنين اا در حديثى طولانی روایت شده که فرمود: 
واما قوله: كل سَىْءٍ مالك إلا وَجْهَه 4 فالراد کل شىء هالك الا دينه؛' 


مقصود این است که هرچیزی نابود می‌شود مگر دين خدا." 


.١‏ احتجاج طبرسی ۱: ۳۷۷ ؛ تفسیر كنز الدقائق ۱۰: ۱۱۲؛ تفسير المیزان ۱۶: ۹۵ ؛ شایان ذکر 
است که امام ل در ادامه می‌فرماید: مراد دين است؛ زیرا محال است هر چیزی از خدا نابود 
شود و وجهش بماند. 

۲ دربارة أية شریفه. مرحوم قاضی سعید قمی - شارح کتاب توحید صدوق - مطلبی دارد که 
حاصلش چنین است: 
در آیات و احادیث بسیاری به خداوند متعال نسبت اعضا و قوای جسمانی داده شده است. 
مثلاً گاهی نسبت هيئت و هیکل انسان داده شده؛ مانند حدیث: «الشاب الوفق» (اصول کافی 
٠٠ :۱‏ و كاهى نسبت صورت به خداوند داده شده است؛ مانند حديث: «... حل الله آدع علي 
صورته» (توحید صدوق: ۱۰۳) [اغلب اين احادیث در کتب عامه آمده است و در روایات 
شيعه مورد نقد يا تأويل قرار گرفته است] و گاهی نسبت وجه به خداوند داده شده است؛ 
مانند آية: کل شین: مَالِكٌ الا وَجْهَّه» و.. . در اين زمینه گروهی به ظواهر احادیث اخذ 
کرده‌اند و گمراه شدند و قائل به تجسیم و تشبیه شدند. و عده‌ای متحیر شدند. و عده‌ای به 
قياس و تفسیر بهرأى گرفتار شدند. لکن همگی خطا رفتند. 
آنگاه بعد از بیان دو قاعده در باب وضع الفاظء می كويد: 
وجه در وضع الهی به چیزی گفته می‌شود که مواجهه با شیء باشد؛ مثل اينكه وجه کتاب. 
به چیزی گفته می‌شود که به شما امکان قرائت آن را بدهد و وجه خداونده هم به جيزى 
گفته می‌شود که توجه و التفات به خداوند بدهد به نحوی که در اين توجه سالک مواجه شود 
با خداوند و اين معنا فقط با انبیا و اولیا تطبیق می‌دهد؛ زیرا ایشان سبب اقبال خلق به خداوند 


أيه هشتم: و لاتدع مع الله... * ۲۵۷ 

۲ در حديث صحیح سيفب بن عمیره آمده است كه از امام صادق 4ا دربارة 
اين سخن خدای متعال: ِكل شَيْءِ هالِكٌ اجه سوال شد؟ 

حضرت فرمود: ديكران در تفسير آن چه می گویند؟ (راوى می‌گوید) گفتم: 
می‌گویند: جز وجه خدا همه جيز نابود می‌شود! حضرت فرمود: 

سبحان الله لقد قالوا قولاً عظياً الا عني بذلك وجه الله الذي يؤتي منه؛' 
سبحان الله! كفتار بزركى به زبان آوردند! همانا مقصود وجهى است كه بايد از آن 
داخل شد. 

يعنى مرادء ما اهلبيت هستيم؛ زيرا مخلوقين به واسطة ائمه 23 رو به‌سوی خدا 
م 

۳ و به همین معنا و مضمون صحدا صفوان الجمال است که از امام صاد دق افلا 
در مورد !ین کلام خدای عزوجل: ول د شيءِ مالك إا وجهه‰ سژال می‌شود؟ ۲ 
حضرت فرمود: 

من أَنَى الله بها أمِرَ به من طاعَةٍ محمد "بب قَهُو الوجة الذي لاتهلك 


هستند و ممكن است دين باشد؛ زيرا طريق ايشان همان دين است و منطبق بر دين می‌باشد. 
(شرح توحيد صدوق (قاضى سعيد قمى) ۲: ۵۱۵ - ۰۵۲۴ ذيل باب تفسير آية: #كل شىء 


هالك الا و جهه» شرح حديث اول). 


حل 


۱ اصول کافی ۱: ۳ حدیث .١‏ 


4ك 


. در توضيح اين روايت ملاصالح مازندرانى - شارح كافى - مىنويسد: اينكه امام نيه فرمود: 
(لقد قالوا قولاً عظياً) از اين حيث بود كه ايشان خالق را به مخلوقين تشبيه كردند و برای 
خالق وجه مشخصى تراشيدند. و اينكه حضرت فرمود: (انَّ) عني بذلك وجه الله الذي يؤتي منه) 
مرادشان اين بود كه آن وجه» همانا رسولان و اوصياى آنهايند؛ زيرا ايشان طريق إلى اللهاند 
و انوار ربوبى به شمار مىروند كه اذهان خلايق به سبب ايشان نورانى می‌شود تا فيض حق را 
بپذیرند... (شرح اصول كافى ؟: ۲۱۸). 


۳ در توحید صدوق (ص ۱۴۹ 0 حدیث ۳) عبارت: «و الائمه من بعده» نيز ام تا 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
وگذلك قال: من يُطِع ارس ول فَقَدْ آطاع ال4 '؛" 
هركس برای خدا آنچه را که مأمور انجام آن است از طاعت محمد ت بیاورد. 
يس اين وجهی است كه از بين نمىرود. و همچنین خداوند فرموده: «ه رکس 
اطاعت رسول بنماید به حقیقت اطاعت خداوند نموده». 

نتيجه آن که اين دين حق است که می‌ماند و همه چیز نابود شدنی است. 

؟. در توحيد صدوق در تفسير قول خدای تعالی: وکل شَيْءِ مالك إلأَوَجْهَه» 
ھاس که امام ج فرمود: 

كل شیء مالك الا ناخد طریق اق" 
مراد آیه اين است که: همه چیز هلاک (و نیست) می گردد مگر کسی راه حق را 
بركيرد [و بپیماید]. 

۵ و عین اين حديث در محاسن برقى ' نقل شده است با اين تفاوت که به 
جای «مَّن أخذ طریق الحق» آمده است: «مَن أخذ طریق الذي انتم علیه"؛ یعنی همه 
یه ابوه سن شود مک راه کد شا ین ادبا دار 

۶. در تفسير قمىء از امام باقر ا روایت شده كه دربارة: گل شَيْءِ مالك إلا 
وَجْهّهِ # فرمود: 

معناى ايه اين نيست كه همه جيز فانى می‌شود و وجه خدا باقى مىماند. خدا 
برتر از آن است كه در وصف بككنجد. لیکن معناى آن جنين است: 


کل شىء مالك الا دینه و نحن الوجه الذي يوت الله منه؟” 


۱. سورة نساء (؟) آية ۸۰. 

۲ اصول کافی ۱ : ۱۴۳ (باب النوادر) » حدیث ۲. 
۳ توحید صدوق: ۰۱۳۹ حدیث ۲. 

۲ محاسن برقی ۱: ۱۹٩‏ حدیث ۳۰. 


۵ تفسیر قمی ۲: ۱۴۷؛ تفسیر كنز الدقایق ۱۰: ۰۱۱۱ 


أية هشتم: و لاتدع مع الله... * ۲۵۹ 
هرچیزی از بين می‌رود مگر دين خداء و مقصود از وجه خدا ما هستیم. وجهی 
که بايد از آن [سوی] خدا درامد. 

۷ عبدالسلام بن صالح هروی می گوید: به على بن موسی الرضا نت گفتم: ای 
فرزند رسول خداء معنای اين خبر چیست که روایت می کنند: پاداش «لا اله الا 
الله» نظر به وجه خدای متعال است؟ آن حضرت فرمودند: 

يا اباصلت» من وَصَفَ الله تعالي بوجه کالوجوه. فقد كَمَرَ و لکن وجه الله 
تعالي انبيائه و رسله و حججه؛ 

هم الذین بهم يتوجه إل الله عزوجل و إلي دينه و معرفته... و قال - 
عزوجل كل نَيْءِ مك لا وَجْهَه؛! 

ای اباصلت. هركه خداى متعال را به وجهى چون وجوه وصف كند کافر است؛ 
لیکن وجه خدای متعال. انبیا و فرستادگان و حجت‌های اویند؛ کسانی که به 
وسيلة آنها سوی خدای بزرگ و دين و معرفت او توجه می‌شود... و [مقصود از 
وجه كه] خدای متعال می‌فرماید: «مرچیزی هلاک می‌شود مگر وجه او» 
[انهايند]. 

امام لذ سخن كسانى که وجه را به معناى واقعى كلمه گرفتند برنتافت و 
فرمود: خداوند از آنچه آنها می گویند منزه است. 

با توجه به روایات مذكورء چهار معنا در آيه محتمل است: 

الف) «وحه» به معنای «دین » باشد؛ 

ب) «وجه» به معنای «الذی يؤتى الله منه» باشد؛ 

ج( «وجه» به معناى «من أخذ طریق الحق» باشد. 

د) «وجه» به معنای «انبیا و رسل و ائمه معصومين 22 » باشد. 

معانی فوق متقارب‌اند که قدر جامع آن - چنانکه در روایت سوم بیان شد همان 


۱. توحید صدوق: ۱۱۷ - ۱۱۸ حديث ۲۱؛ عیون اخبار الرضا خا ۲: ۰۱۰۶ حدیث ۳ 


۰ * آیات العقائد (توحید) 
جهتی است که به سمت خدا هدایت می کند و از ان جهت بسوی خدا اقبال می‌شود. 

باری» اين روایات در صدد بیان مصادیق بارز و کامل آیه‌اند و معنای آن را در 
مورد خاصی حصر نمی کنند. يس اگر با تدبر در آیه» معنایی به ذهن برسد و نفى 
حدیث نکند و مخالف با محکمات قرآن و حدیث نباشد و با مدرک عقل بیّن هم 
تخالف نداشته باشد طرح آن. اشکالی ندارد. 

ممكن است کسی بگوید: ظواهر آیات حجت‌اند. و می‌توان با توجه به ظواهر؛ 
عات اعد ا ورانا 

در جواب كو بيم: ظواهر آيات به طور مطلق حجت نيستند. آری» زمانى که 
ظواهرء خلاف عقل صريح نباشند و رواياتى هم در مقام بیان مراد آي ه(ولودر 
مقام ذكر بعض مصاديق) وارد نشده باشد» بی‌اشکال مى توان به ظواهر عمل كرد 
وگرنه در مانند آية: و تحت فيه مِن ژوجی؟ به‌طور قطع نمی‌توان به ظاهر عمل 
كرد؛ زيرا با توحيد وحيانى ناسازكار است و بايد آيه برخلاف ظاهر توجيه شود. 


۹ ۲ 
البته در جنين مواردی خود وحی بهترين توجيه را نموده است. 


دید گاه مفسران 
تفسیر المیزان 


در این مقام» نخست به ذکر سخنان صاحب شیر ارال مىيردازيم؛ زيرا 


.۷۲ سور ص (۳۸) ايه‎ .١ 

۲ عن محمد بن مسلم» قال: سألت أباعبدالله لا عن قول الله عزوجل: ولخت فيه من رو حي » 
كيف هذا النفخ؟ فقال: «إن الروح متحرك كالريح» و نما سمي روحا لانه اشتق اسمه من 
الريح» و انیا أخرجه على لفظ الریح لأن الارواح مجانسة للریح و إنم) أضافه إلى نفسه لانه 
اصطفاه على ساثر الأرواح» كما قال لبيت من البیوت: بيتي و لرسول من الرسل: رسولي و آشباه 


ذلك» و کل ذلك لوق مصنوع محدث مربوب مدبر" (تفسیر برهان ۳ ۳۶۲ - ۳۶۳). 


آیهةٌ هشتم: و لاتدع مع الله... * ۲۶۱ 
غلانة بعد از نان نظر: و یف ریا ا کر ا فال را تقل ھی کد و می كو يديا ودی 
در آنچه ما گفتیم, اشکالات اقوال آشکار خواهد شد. 

ايشان می كويد: 
والوجه والجهة واحد کالوعد والعدة و وجه الشيء في العرف العام ما 
يستقبل به غيره ويرتبط به اليه... و وجهه تعالي ما يستقبل به غيره من خلقه 
ويتوجه إليه خلقه به وهو صفاته الكريمة من حياة وعلم وقدرة و سمع 
وبصر وما ينتهي إليها من صفات الفعل كالخلق والرزق والإحياء والإماتة 
والغفرة والرحمة وكذا آياته الدالّة عليه بها هي آياته؛' 
وجه و جهه یک جيزند مانند (وعد و عده). وجه الشىء و صورت هرچیزی در 
عرف عمومی چیزی است که به وسيلة آن با دیگر چیزها روبرو شده و با آنها 
مرتبط می‌شود... و وجه خدای متعال. چیزی است که به أن با خلقش روبرو 
می‌شود و به وسیلة ان خلق به سوی خدا رو می‌کنند. و آن عبارت است از 
صفات كريمةٌ خدا از قبیل: حیات و علم و قدرت و سمع و بصر و صفات فعلی 
كه به اینها منتهى می‌شود مانند: پدیداوردن» روزی دادن. حیات بخشیدن, 
میراندن» امرزش, بخشایش و همچنین نشانه‌هایی كه بر او دلالت دارند. 

علامه در ادامه می‌نگارد: 
فكل شىء مالك في نفسه باطل في ذاته لا حقيقة له إل ما كان عنده ها 


آفاضه الله عليه و آما ما لاینسب إليه تعالي فليس الا ما اختلقه وهم التوهم 


٩۰ : المیزان۱۶‎ .١ 
لازم به ذکر است که اگر مقصود علامه از باطل بودن اشیا در ذاتشان اين است که هيج‎ ۲ 
حقیقتی ندارند. اين سخن مخدوش است چنانچه در نقد کلام فلاسفه و عرفا بیان خواهد شد»‎ 
اما اگر مراد اين است كه حقيقت دارند اما وابسته به خدایند و قائم به مشیت اویند سخن‎ 


دررستی استت. 


۲ # آیات العقائد (توحید) 
أو سرابا صوره الخيال و ذلك کالاصنام لیس ها من الحقيقة الا آنها حجارة 
أو خشبة أو شيء من الفلزات و آما أنها آرباب أو آلهة أو نافعة أو ضارة أو 
غير ذلك فليست الا أساء سّاها عبدتهم و كالإنسان ليس له من الحقيقة 
الا ما أودعه فيه الخلقة من الروح و الجسم و ما اكتسبه من صفات الكمال 
وم وه إل امنهر اش لسن لاعت عد من 
قوة وسلطة و رئاسة و وجاهة و ثروة و عزة و آولاد و عضاد فليس الا 
سراباً هالكاً و أمنيّة كاذبة و علي هذا السبیل سائر الوجودات... ؛' 
يس هرجيزى در ذات خودش نابود شونده و باطل است و حقيقتى ندارد مگر 
انجه از جانب خدا به او افاضه شده است. 
وانجه به خدا منسوب نمی‌باشد ساخته وهم است و سراب خيال. 
مانند بت‌ها كه حقيقتى جز سنگ و چوب و فلز ندارند» و عنوان «ارباب» . 
«آلهه» «نافع» (نفع دهنده)؛ «ضار» (اسیب‌رسان) و جز آن نام‌هایی است که 
پرستند گانشان بر آنها نهاده‌اند. 
و مانند انسان که حقیقتی ندارد جز روح و جسمی که خدا در وی نهاده است. و 
صفات کمالی که به دست می‌آورد و جميع اينها به خدای سبحان منسوب 
می‌باشد. و اما قوت» سلطه. ریاست. مقام» ثروت. عزت. اولاد و یارانی که عقل 
اجتماعی به انسان نسبت می‌دهد. چیزی جز سراب هالک وآرزوی دروغین(و 
پوچ) نمی‌باشد. دیگر موجودات نيز بر همین رویه‌اند.. 

در ادامه می‌فرماید: 

و یمکن أن يراد بالوجه جهته تعال التي تنسب إليه و هي الناحية التي 
یقصد منها و يتو جه إليه اء و تؤيده کثرة استعمال الوجه في کلامه تعالى 


a AE ۱۶ المیزان‎ . 


آي هشتم: و لاتدع مع الله... *# ۲۶۳ 
بهذا العنی کقوله: «بریدُونَ وَجْهَهُ4 ' و قوله: إلا ابتغاء وجه رب اغى" 
إلى غير ذلك من الآيات الکثبرة جدا. و عليه فتكون عبارة عن کل ما 
ينسب إليه وحده فان كان الکلام على ظاهر عمومه انطبق على الوجه 
الأول الذي آوردناه و یکون من مصادیقه آس‌اژه و صفاته و أنبياؤه و 
خلفاؤه و دینه الذي يؤتى منه. 
و إن خص الوجه بالدین فحسب - كا وقع في بعض الروایات إن لم يكن 
من باب التطبیق - كان الراد بالهلاك الفساد و عدم الاثر» و كانت الجملة 
تعلیلا لقوله: و لاتَدْعٌ مَعَ الله إهاً خر و كان ما قبلها قرينة على أن المراد 
بالشيء الدين و الأعمال المتعلقة به و كان محصل المعنى: و لا تتدين بغير 
دين التوحيد لأن كل دين باطل لا أثر له إلا دينه. 
والأنسب على هذا أن يكون الحكم في ذيل الآية بمعنى الحكم التشريعي أو 
الأعم منه و من التكويني و العنی: كل دين هالك إلا دينه لأن تشريع 
الدين إليه و إليه ترجعون لا إلى مشرعي الأديان الأخر. 
هذا مايعطيه التدبر في الآية الكريمة وللمفسرين فيها أقوال أخر مختلفة. " 
و ممكن است مراد از وجه. جهت خداى تعالى باشد که به او نسبت داده می‌شود 
و از ان جهت خدا قصد و به او توجه می‌شود. و مؤيد آن» کثرت استعمال وجه 
در کلام خدای تعالی به همین معناست مانند اين سخن که می‌فرماید: «خشنودی 
او را می‌خواهند» و اين که می‌فرماید: «جز خواستن رضای پروردگارش كه بسی 


برتر است [منظوری ندارد]». 


.۵۲ سورة انعام (۶) ايه‎ .١ 
.۲۰ أيه‎ )٩۲( سوره ليل‎ ۲ 
٩۴ - ٩۳ :۱۶ المیزان‎ ۳ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 


بنابر اين. وجه عبارت است از هرانچه فقط به خدا نسبت داده شود. يس اگر 
کلام بر ظاهر عامش باشد. بر وجه اول - که بیانش کردیم - منطبق خواهد بود 
و از مصادیق ان اسماء و صفات خدای تعالی و انبیا و جانشینانشان و دين الهی - 
که از طریق أن خدا قصد شود - می‌باشد. 
و اگر مراد از وجه. خصوص دين باشد چنانکه در برخی روایات آمده است - 
اگر از باب تطبیق نباشد - مراد از هلاک فساد و عدم تأثير خواهد بود. و جمله 
[ جز وجه اوهمه چیز نابودشونده است ]دلیل سخن خدای تعالی است که فرمود: 
«و با خدا معبودی دیگر مخوان»؛ و قبل آن قرینه است بر اين که مراد از «ضی». 
دين و اعمال مربوط به دين است و حاصل کلام اين خواهد بود که: به غير دين 
توحيد متدين مباش زيرا هر دينى جز دين الهى نابود شدنى است. 
بنابر اين» انسب اين است كه حكم در ذيل ايهء تشريعى يا اعم از تشريعى و 
تكوينى باشد و معنا اين خواهد بود كه: 
هر دينى جز دين الهى نابود شدنى است زيرا تشريع دين از ان خداست و به سوى 
او رجوع می كنيد نه به سوى دیگر تشريع کنندگان. 
اين مقتضاى تدبر در اي كريمه است لکن مفسران اقوال كوناكون دیگری در 
مورد آن دارند. 

و اما اقوالى که مرحوم علامه جمع آوری کرده و آنها را مخدوش می‌داند از 

قرار ذیل است: 

# بعضی گفته‌اند: مراد از وجه ذات مقدس پروردگار است و مراد از هلاک 
انعدام می‌باشد يس معنای ايه اين می‌شود که هرچیزی فى نفسه در معرض انعدام 
است؛ چون وجودش از خودش نیست مگر ذات خداوند. که واجب الوجود 
است. بنابراين» اساس کلام بر تشبیه است؛ یعنی هر موجودی غير خداوند مانند 
هالک و معدوم است. چون وجودش وابسته به غير است. 


وم د و 


+ و گفته شده است: مراد ازوحه. ذات هرجیزی است وضمير 9وَجهَه به 


آية هشتم: و لاتدع مع الله... * ۲۶۵ 
خدا برمی گردد به اعتبار اینکه وجه هرچیزی مملوک اوست. و معنای أيه اين 
است که: هرچیزی هالک است. مگر وجه خدا که همان ذات هرچیز و وجود 
ان است. 
# و بعضی دیگر گویند: مراد از وجه. جهت مقصوده از هرچیز است و ضمير در 

وَجْْهَهُ4 به خدا برمی گردد. و معنای آیه اين است که: هرچیزی هالک است با 
همه متعلقاتش, مگر تنها آن جهت از هرچیز که منسوب به خدای متعال می‌باشد 
و ان وحودی است که خدا به وی افاضه فرمود. 
# و عده‌ای دیگر گفته‌اند: وجه. همان جهت مقصوده است و مراد از آن خدای 
سبحان می‌باشد: که هرچیزی به او رو می‌کند و ضمير در وجه به کلمه 
«شىء» برمی گردد و معناى آيه اين است که: هرجیزی هالک است. مگر خدائى 
كه جهت مطلوب هرجيز است. 
* بعضى گفته‌اند: هلاک به معناى مرگ است و عموميت آيه به ظاهرش مراد 
تيك بنارا دراه سوسا کنات كل كدر مرحو 
جاندارى به زودى می‌میرد. مگر وجه خدا. 
# و باز در معناى وجه بعضى گفته‌اند: مراد به آن عمل صالح است. و معنای آيه 
اين است که: هر عملی در معرض انعدام است به جز آن عملی که بندة خدا أن را 
به عنوان امتثال امر الهی به جا آورد. که خدا ان را باقی می‌دارد و دیگر [اثرش و 
مزدش] از بين نمی‌رود تا روزی به او برسد و یا به خاطر اينكه مقبول دركاه 
خدا واقع می‌شود. دیگر قابل هلاک نیست؛ چون [عمل با جزا معاوضه شده و] 
جزا قائم مقام عمل شده و بقا دارد [و هلاک ناپذیر است]. 
# و بعضی دیگر گفته‌اند: معنای وجه. جاه و منزلت خدای متعال است که آن را 
در مردم اثبات کرد. 
# و برخی دیگر جنين نظر دارند که هالک به عمومیتش همه ماسوی الله را 


دربرمی كيرد و به‌طور دائم شامل است؛ زیرا وجود در هر آن بر او افاضه مىشود. 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


يس او - یعنی ماسوی الله - دائماً در تغيير و هلاکت است (هم در دنیا و هم در 
آخرت) و معنای أيه اين است که: هرچیزی دائماً در ذاتش متغیر است. مگر 
وح دود معان 
تفسير نفحات الرحمن 
شيخ محمد نهاوندی - صاحب تفسير نقحات الرحمن - ذيل اين آيه بیان لطيفى 
دارد كه نقل آن سودمند است» وى می‌فرماید: 
أقول: حاصل المراد ان الوجه هو الجهة التي بها يقبل الشيء إلي غيرهء و الله 
منزه عن الجهة والعضو؛ فالمراد منه ما هو سبب اقباله إلي خلقه. و هو دينه 
و خجَجه الذين ببركتهم تنزل ال رحمة؛' 
مضمون اين سخن اين است كه: 
وجه عبارت است از آن جهتى که هر شىء به آن جهت, به شىء دیگر رو 
می کند. 
بدیهی است که چنین معنایی قطعاً در مورد خداوند به کار نمی‌رود؛ زیرا 
خداوند به اين معنا دارای وجه نیست؛ زیرا حضرت حق نه دارای جهت است و نه 
دارای عضو يس بايد با حفظ همین مناسبت. معنای دیگری ذکر شود که بدون 
محذور باشد. 
در نتيجه می گوییم: مراد از وجه آن چیزی است که سبب اقبال حضرت حق به 
خلق می‌شود. به عبارت دیگر آيه اين گونه معنا می‌شود: همه چیز فانی و باطل 
شود مگر آن جهتی که خداوند متعال به وسيلة آن به خلقش روی می‌آورد و 
.١‏ علامه طباطبایی بعد از نقل تمام اقوال می‌فرماید: هیچ کدام از وجوه ذکر شده صحیح به نظر 
نمىرسدء زیرا با سیاق آيه شریفه منطبق نیست و يا دلیلی كه آورده‌اند مدعایشان را اثبات 
نمی کند و يا معنایی است که از فهم دور می‌باشد ... (المیزان۱۶: .)٩۴‏ 


8 تفسير نفحات الرحمن ۵: ۵۷. 


آية هشتم: و لاتدع مع الله... * ۲۶۷ 
آن وسیله. دين و حجت‌های خدا (پیامبر و ائمه لهي ) می‌باشند؛ 

زيرا به وسيلة ایشان خداوند اقبال به خلق می کند و به برکت انان رحمت الهی 
بر خلق نازل می گردد. 
دید گاه فلاسفه و عرفا 

برخی از فلاسفه و اهل عرفان بر مبنای اينکه یک حقيقت در دار هستی بیشتر 
نیست و آن وجود ذات اقدس پرورد كان است: (و هرچیژی که مخلوق باشد و 
ممکن. اعتباری ون از تطورات آن وجود می‌باشد) آيه: لكل شَيْءِ هالِكٌ إلا 
وَجْهّه4 را چنین معنا می کنند: همه ممکنات هالک هستند. مگر وجه پروردگار 
که «حقيقة الوحود» است. 

به عبارت دیگر در هستی یک حقیقت بیشتر وجود ندارد که همان ذات 
پرورد گار و حقيقة الوجود می‌باشد. مخلوقات (ماسوی الّه و ممکنات) همه 
اعتبارات و انتزاعات از آن وجودند و اين وجودات غیرحقیقی» متطور می‌شوند و 
دارای شئون و مظاهر مختلف می گردند که از آن به«ممکن» تعبیر می‌شود؛ وچون 
همة آنها معانی‌ای اعتباری وذهنی‌انده هیچ وپوچ می‌باشند واين تغییر وبه شکل‌های 
مختلف در آمدن» همان هلاک اشيا است. 

و آن که تغییر بيدا نمی کند همان حقيقة الوجود است که خدا باشد بنابراین 
أيه ناظر به همین معناست. وجود ممکنات همه از تطورات آن وجود حقیقی 
مى باشد و هرگز ممکنات به وجود حقیقی متصف نمی‌شوند» بلکه مجازاً به آنها 
اطلاق وجود می‌شود که از آن به وجود منبسط تعبیر می‌شود. يس هم این 
ماهیّات به حکم أيه شريفه که فرمود: 

کل نَيْءِ مك اجه پوچ هستند. 


الان ما نها لفقت :هی ت رداق ذا ی باك قر انار کار 


۸ * آیات العقائد (توحید) 


دارد. از این رو نمی‌توان أن را تفسیر اين آیه به شمار آورد. 


سخن ملاصدرا در اين مورد چنین است: 


كأنّك قد آمنت من تضاعیف ما قرع سمعك منّا بتوحيد الله سبحانه 
توحيداً خاصَیاً و اذعنت بان الوجود حقيقةٌ واحدة هي عين الحق» و لیس 
للماهیّات و الأعيان الامكانية وجود حقيقيء اما موجودیتّها بانصباغها 
بنور الوجود. و معقولیتها من نحو من انحاء ظهور الوجود و طور من 
اطوار تجليه و اد الظاهر في جميع الظاهر و الماهيّات و الشهود في کل 
الشوون و الات لیس الا حقيقة الوجود بل الو رة الح بحست 
تفاوت مظاهره و تعدد شوونه و تکثر حيثياته. 

والماهيّة الخاصة الممكنة - كمعني الانسان والحيوان - حالها کحال مفهوم 
الإمكان والشيئية ونظائرهما في کونبا ما لاتأصل لما في الوجود عينا... 
فانکشف حقيقة مااتفق عليه أهل الكشف والشهود من أن الماهيات 
الإمكانية أمور عدمية لابمعنى أن مفهوم السلب المفاد من كلمة لا وأمثاها 
داخل فيها ولا بمعنى أنها من الاعتبارات الذهنية و المعقولات الثانية بل 
بمعنى أنها غير موجودة لا ني حد أنفسها بحسب ذواتها ولا بحسب 
الواقع... بل الموجود هوالوجود وأطواره وشئونه و أنحاؤه والماهيات 
موجوديتها [نا هي بالعرض... وفي كلام المحققين اشارات واضحة بل 
تصريحات جليّة بعدميّة الممكنات ازلاً وابدأء و كفاك في هذا الأمر قوله 


تعالي: کل َء مايك إلا وَجْهَه4؛ 


حجكيدة سخن ملاصدرا - در اينجا - اين است كه: برای ماهيّات و اعيان ممكنه 


١‏ اسفار ار بعه 3 ۳۳۹ = ۳۲ (فصل 0ل 


آية هشتم: و لاتدع مع الله... »* ۲۶۹ 
وجود حقیقی نیست» و ممکنات فى حد نفسها و بحسب ذاتهاو بحسب واقع 
اموری عدمی‌اند و موجودیت آنها بالعرض است که از اطوار وجود (از تطور 
وجود) انتزاع می‌شود و آنچه در تمام مظاهر هست همان حقیقت وحود می‌باشد 
که در همة اینها بروز و ظهور دارد و وجود حق - به حسب اين مظاهر مختلف - 
داراى حيثيات مختلف مى شود؛ بناير اين» اعيات ممکنه از قبیل انسان» حجر» قمر 
و... ما به ازای خارجی ندارندء بلکه آنچه در خارج هست همان وجودی امن که 
تطور يافته ... در اثبات اين معنا كه ممکنات ازلاً و ابداً معدوماندء آية شريفة: 
كل شَيْءِ مالك إلا وَجُهه) ؛ همه جيز فانىاند جز وجه اوء كفايت می كند. 

۰ و 

و پیرامون اين مطلب - در بیانی دیکر - می‌نویسد: 

...فكل ما ندرکه فهو وجود الحق في أعيان المکنات فمن حيث هوية 
الحق هو وجوده» و من حيث اختلاف المعاني و الاأحوال الفهومه منها 
المنتزعة عنها - بحسب العقل الفكري و القوة الحسيّة - فهو أعيان 
الممكنات الباطلة الذوات. فک لايزول عنه باختلاف الصور و المعاني اسم 
الظل. كذلك لايزول عنه اسم العام و ماسوي الحقء و إذا كان الأمر علي 
ما ذکرته لك. فالعا متوهّمٌ ما له وجود حقيقي. فهذا حكاية ما دعب إليه 
العرفاءً الامیون و الأولياء المحققون؛' 


.)۲۵ اسفار اربعه۲: ۲۹۳ - ۲۹۴ (فصل‎ .١ 

بعضى از شارحين اسفار در ذيل اين عبارت ملاصدرا می گوید: هر آنچه ما ادراك می كنيم 
ظهور حق است كه از طريق ظل الهى در اعيان ممكنات ظاهر مىشودء يس آنچه ادراک 
مى شود از جهت آنکه هويّت حق را ارائه می‌دهد» وجود و ظهور حق است و از جهت معانى 
مختلف و مفاهیم متفاوتی که به حسب عقل فکری و قوای حسّی انتزاع می‌شوند. ذوات و 
اعيان امکانی هستند که به لحاظ ذات خود باطل می‌باشند؛ و همان گونه که علی‌رغم اختلاف 
صور و معانی متعیّن. اسم ظل از عالم زایل نمی‌شود؛ اسم عالم و ماسوای حق نیز برای آن 
بافی است. 


۰ * آیات العقائد (توحید) 


در اين سخن ملا صدرا بیان می‌دارد: هرجه را که ما درك می كنيم همان وجود 
حق می‌باشد و مفاهیم انتزاعی - از قبیل انسان و حیوان و... - باطل الذات و 
تطورات همان وجود حقیقی می‌باشند و از آنجا که عالم يك مفهوم انتزاعی است؛ 
جز توهم چیزی نیست؛ و هیچ نحوی از وجود را ندارد. 

پاسخ 

در جواب ايشان می گوییم: هیچ كس ادعا نکرده که عالم وجودی قائم به ذات 
است مانند واجب الوجود بلکه سخن در اين است که عالم غير از ذات پروردگار 
است و وجود دارد و لکن وجودش بالغیر می‌باشد. 

البته همان‌طور که ایشان می گویند: اين مسئله (طور وراء طور العقل) است و 
برهان عقلی اقامه نمی کنند. 

از مجموع آنچه بیان شد اين طور استفاده می‌شود كه تفسیر برخی از فلاسفه 
منطبق با لغت نیست و با اصول حدیث و آیات دیگر قر آن هم ناسازگار است» 
بلكه بر اساس مبنایی است که از خارج آن را باور کرده‌اند و بعد خواسته‌اند آن را 
با قرآن سازگار کنند» يس بهترین وجه برای تفسیر آیه» همان بيانات حضرات 
معصومين ل می‌باشد. 

الم لام عَلَ مَن انبم ادى 


و عالم دارای وجود حقیقی نیست و وجود آن امری متوهم و خیالی است و اين حکایت 
مختار عرفا و اولیای الهی است. (رحیق مختوم ۲: ۴۶۲ - ۴۶۳ بخش چهارم از جلد دوم ) . 


صفحات: 
امتا په کل من ند ربا ۲۰ 
«ردئن GK‏ تَسْتَغِيُونَ رَبَكُمْ فَاسْتجَابَ کم 2# ۳۱۳ 
«ردقالت که یا مریم ! إن الله شر ...6 ۱۷ 
«اعبدوا الله ري و کم > ۱۷ 
«أني اله مك َاطر لیاوا وَالأزضٍ) ٤٤ ١‏ 
جر انا وجه رَه الْأَْل 4 . ۲۹۳ 
«ألا له بل د َيْءِ یط 1۹ 
اجاج ابا رکب نوی ۹ . ۹ 
«الله نُورٌ السّمَاوَاتِ وَالْأَرْضٍ مكل وره کیشکاة6 . ۷۸-۵ - 


٩۱ ۸٩-۱ 


ا2 
۳ 


۳ رَبَكَ یف مد الل 4 ۱٤۸-۱٤۳‏ ۱۹۸-۱۹۲-۱۹۷-۱۰۰ 
yT‏ ۱۱ 
ٍالصْبَاحُ في رجَاجَة4. ۹۲-۹۱ 
لإ الله مَرْجِعُكُمْ ییا فیتبنکم با کم تعْمَلُون 4 ١١0-04‏ 

إل رها نَاظِرَّة4: ۲۹ 


«إِنَ الذِينَ باتك إن يُبَايعُونَ الله , ۲۱۱-۰۵ 


۴ * آیات العقائد (توحید) 


ؤإِنَّ لش لَظَلْمٌ عظیم . 4 


«إِنَّ الله لایر أن یشرَك به ء 4 
«إِنّ الله ب يَعْمَلُونَ حيط » ۱44 
ون ال رايع ...۰۹ ۲۳۰ 
ان الله هو لح ان مریم 4 ۱۳۰۱۲۹۱۲۸۰ 
لإنا له وان إِلَيِْرَاجِعونَ» , ۱1۵-۰ 
إت الله ال وَاحد سَبْحَائَُ أن يَكُونَ له وَلَدٌ...». ۱۱۹ 
ونا اليح جیسی ان میم ول الله. ۳۹ ۱۳ 

انیا نطمَکم لو جه جه الله . ۳۲۰ 
لِه من شرك بالله فَقَدْ حَرَّعَ الله عليه الجنة... 4 . ۱۷ 


200 5 رم و 
اهنا الصر اط الستقیم... ۰4 ۱:۳ 
و 5 ۶ 4 ۳ 

#أيتها العيرٌ نکم لا رفون؟» » ۷۹ 


بت ید بي مب و تب ۰4 ۳:۹ 
جع نی عليه یلا4 . ۱۲۰۲-۱6-۳ 
ْنم قبَضنَاه رتاک ۱۵۱۵۱۱۹-۱۷۱۳ 
«ذَّلِكَ الکتت لارَيْبَ فيه هُدّی لَلْمَُّقِينَ... 24 4۳ 
لذَلِكَ عِيسَى ان مریم قَوْلَ ال الّذِي فِيهِيَمْتَدُونَ...4. ۱۱۰ 
لَب الشرقین و رب رین ۳۳۱ 
رجا لاتلْهِيهمْ تار ولا بیع عن ذِكْرٍ الله. 9 ۹۹ 
سایق با راب ۸۸ 
«سَبْحَائَهُ و تلع بذ شر کون ۳:1 
لشَرَعَ کم من الدّينِ مَاوَصَّى به وخا...۰۷ ۱۱ 


و 
«ظِل دود ۱:۲ 


وغل ات الصَدُو ري ۲۲ 
ل تَاسْأَلُواً ١‏ هل الذَّكْر ر إن کنتم لاتَعْلَمُو ن۰4 ۸ 
ون امثُو پول مادام به د افتتو... . ء ۲ 
«فإنه لایس من ْح اله لا الوم الکافرون ۰4 ۲۳۹ 
یت لیوا َل یم بو ظایرین ۰4 ۳ 
ِنبا ولوأ موجه الله ...6 ۰ ۲۲6 -۲۲۵ ۲۱-۲۳۵۹۲۳۳۰ 
لقال آنا رَبُكُمُ الأغل» . ۳ 
لام برب امسار ق الما ب 1 مَادرون 4 ۳۳۱ 
«قَلاتَضر بوا لله الانثال ۹٤‏ 


و ۲:۷ 
لن :> 91-2 و 


«فْلم تعتَلُوهُمْ وَلَكِنَّ ِن الله كتَلْهُمْ ... ۲۰۰۳۱ 


«فَلَلاً كَانَتْ قري مت 7 
لقن بنك ین اه نآرد أن م ن یلك ...6 ۱۳ 


۰ و 


8 كَمِنْهُمْ ظَالٍ تفه سه وَمِنْهم مُقَتَصِدٌ وَمِنْهُمْ سيق بات 2 ۸۸ 


«في یوت أَِنَ الله أن رقم 4 ۹0 
يها مصبَاح ۱ ۹۲ 
«قال ال عَبْدَالله آتاني الکتاب وَجَعَلَني ...4 ۱۱٤‏ 
«قال را الَِّي آغطی کل لَيْءٍ ۱ هت هی ۷۹ 
«قَدنرل الله کم ذِكْرًا * رَسْو لأَينْلُوعَلَيَكُمْ آیات الله4 , ۸0 
فل مرت ت أن عبد الله و لاأشر ك به4ء to‏ 

«قل هو الله أَحدٌ» ۲۲ 


- 


كل شیء مالك إلَاوَجْهَهُ4: ۵7-۸ ۲۲۵۲-۲۵۵-۲۱۹ ۲۵۷۰ - 


۲۳۲۹ ۲۲۱۷۰۲۹۹-۸ 


۶ * آیات العقائد (توحید) 


« کل من عَلَيْهَانَانِ4 . 1۰ 
«كوكبٌ دزي ۹۲_۷۲ 
«کمشکاة فیها مِصبَاح) › ۹٤‏ 
ودره ررکم 6 
للِتخْرجٌ الاس من ن الظلاتِ ا الثور4 ۱۳۹-۲ 
مذ كَمَرَ الْذِينَ تا لوأ إن الله هُوَ المح ابن مریم ۹- ۱۲۵-۱۱۷ - 


۱۳ ۲ 2۱۲ ۷2 ۱۲ - 


مذ کر الذِی ود اه الت ثَلنةِ... 4 ۱۹ 
ین املك الْيوْملله الوَاجِدِ لاه 5ه 
بيذ بوذ ۳ 
و اطَلَمْتَ عَلیهم وليت منهم نهم فرازاک ۳۳۲ 
لیس كمثله... 2.4 ۱۰۱۱۹۰۸۸-6 ۱۰۱۹۰۱۰۰۱۰۱۲۰ ۱۰۷ 
۱۰۹-۱۸۰ 
لما كَانَ لله أن يَتَخِلَّ من ولد بْحَانهٌ 4 ۱۱۹ 
همَايَكُونُ من نَّجْوَى َلائةِ إلا هو رَابهم...6 ۱۹٤‏ 
لمل نُورو», ۷۱۰۷۰۷۲۱ ۷۸-۰۷۷ ۸٩-۸6۰‏ 
(یشکاز نها يصبَاح» . ۸۷-6 
ما ینام بم أَغْرِقُو فأَدْخْنُوا تا ۲۳۹۰-۸۹-۷ 
من د در باق حرّع اه اه و مرن انار . ۲ 
لمن بُطع الرَّسُولَ فَقَدْ أطاع الله › ۲0۸ 
«نورٌ عَلَ نور» . ۳_۷ 
«والله کل نَيْ يء لیم 3 ۷۳ 


«وَالذینَ م صَبَرُوا ابتغاء وجو رم ۳۱۹ 


َوَالْمَضْرِ * إن الانسَانَ لى خُسْرٍ.... 4٤‏ 
«وّث المشرق وَالْمَغْبُ...4. ۲۲۹۰-۲۲۸-۲۲۷۱ 
وولو آدزگوا عبط عنم ما کنو ینتلون». ۰ 
وم آم ِن وكا ثريدُونَوَجْة ا ۳۹ 
«وما نا فقو الا ايغاء وَج ال ۳۹ 
«وَيبقی وجه رَبك ت ذو الال و الإكرام . ۳۹ 
لِوَإِدْ قال الله يَاعِيسَى ابْنَ مریم 0 ۱۳۲ 
«وسأل الْقَريَ َ اي كنا يها والعتر الي بت فِيهَا4, ۷٦‏ 
«وَاعبد رَبك حَتي يتيك لین ۱۳ 
راللام عيبم يدث ویزعآموث وَيَوم بع حا ۱۳۳ 
ويلك الأمتال تضر ییا لاس ما یله إلا الْعَايُونَ4 , 0 
ورین ۲۹۱-۵ 
3 عبث مام توا وجُوهكُمْ شطره». ۲۲٤‏ 
ونم وَعِيسَى ولاس کل , من الصا ۱۱٤‏ 
«واضم نَفْسَكَ مَعَ لین يَدُعُونَ ریم 6# ۳۲۰ 
لِوَقالٌ السیخ يا , بني (شرائیل » 2 ۱۷ 
وان شرفت ند لله وت ازى 5 ۱۷ 
واوا َد ولا شْبْحَائهُ .. »4 ۱۱۸ 
«وَْی رب آا توا را ۹۰ 
وان الله یل يم حيطا 4 ۰ ۱۹6-٩‏ 
وان هن یوق سول اونا بل أخياء.... 3 
ولات ولو عل الله لا 2# ۱۸ 
«وَلابَووده جظه4. ۱۶ 


۸ * آیات العقائد (توحید) 
«وَلاندع مَعَ الله ما آخَرَ... 4. ۳۹۳ 
«وّلاتزد الظَالينَ 1 ضصَلالا» . AV‏ 
«ولاترد الظَالينَ إل بارا . ۲:۷ 
لوَلَكِنَّ الله ری ۲۳ - ۱۹۵-۱۹ ۱۹۰ 
و الْمَتَلُ الأَغلّ». ۹٤‏ 
«وَلو شَاءَ لجَعَلَهُ ساکناک ۱51۲-۱-۳ 
«وَلو مَسَسْهُ ار ۹۲ 
وله ال الأغل ني السَّمَاوَاتِ وَالَْرْضٍ» ۹۰ 
وليل الوم منه بلاء حَسَناً» . ٤‏ 
وما تَشَاؤُونَ الا آن ياء اش » ۲۹۱ 
لوَمَارَمَيْتَ اد رَمَیْتَ وَلَكِنٌ اله رَمَى 4 . ۸ ۲۰۳۰2 ۲۰۵ - 
۲۸ ۲۱۱-۲۷۱۰ 
وم لِأَحَدِ عِندَهُ من نُعْمَةٍ ترّى... 4 ۲۲۰ 
لوَمَنْ ظلم من تن مساجد الله أن یذ کر فیها ...4 ۳۳۹ 


لوَمَن پُشرك بالل فقد صل 4 › 4 


4 
ود 


تفخت فيه من وحي ‏ ۲۶۲۰-۲۵۱-۲۱۵ 
وهو السمِيع ابص ۱۰۸ 
لوَهُوَ مَعَكُمْ أَيْنَ ما م6 ۱۹ 
«ویَض رب الله الاما لتاس وال بل َيْءِ عَلِيمٌ4. ۹۲ 
هُوَالأوَّل...». ۲۹۱ 0۸-۵۵۳۵۰۸-۰۱ 
لیا یا لاس أَنُمُ الفقَراء إل الله وَالله هو الْعَنِي الحوِيدٌ» . 4 
ليا قوم لَكُمُ لك الْيَوْمَ ظَاهِرِينَ في الاض...۰ ۳ 


«ریدُون وَجْهَهُ4: ۳ 


«#یکاد رَیتها ها بُضیء وَلَوْ 1 مه سه تاز6. 
«یوقَد من شحرة مُبَارَكَةِ4, 
يدي الله لنوره من يَشَاءُ) . 


نمابه روایات: 

روایات: صفحات: 
إذ كان الشيء من مشینته...۰ ۱۰ 
آصبحت و آنا الصٌديقٌ الأكبر... . ٥‏ 
أَعْطِيتٌ جوامعٌ الکلم ۲۱ 
إعلّم عَلَّمَك اه خر أنّ لله تبارك و تعالي ‏ قدیمٌ...» ۳۱ 
الأول لاعن أوَّلٍ قَْلّهِ و لاعن بَدءِ سبقه... . ۲۹ 
الحمد لله الذي أَعْجَرٌ الاوهاع أن تنال الا وجوده... . ۳۸ 
الذي ليست له في اوَليّته عهاية... . ۳۷ 
الل ما بين طلوع الفجر إلي طلوع الشمس » 4 
الکفر علي رع دَعائِمَ: عَلي التَعَمّق والتنازع والرّيغ.... ۲٤‏ 
الهم آنت الأول بلااوليّة ممدوكة... » ۳۹ 
الم أنتَ الله ُوژالسموات والأرض... . i‏ 
إن الحق يتجلي یوم القيامة للخلق في صورة منكرة... ۰ ۳ 
إن الروح متحرك کالریح... ۳۹۰ 
إن الله تبارك وتعالی خلق آجراء.... ۲:۸ 
نله تبازك و تعای يرل مُتَمَرّدا بو خدازی.... ۱۳ 
إن الله عزوجل عَلِمَ آنته يكونٌ في آخر الرّمان... . ۲۲ 


إن بعض قريش قال لرسول الله بأيّ شىء مَبَقَتّ...» ۹9 


۲ * آیات العقائد (توحيد) 


إِنَّ دين الله عروجل لايْصابُ بالعقول النَّاقِصّة . 
أنا الأول و الآخر... . 
آنت القديمٌ الأوّل... . 


۶ و 


مق 
انتم الأول والآخر 3 


اا عني بذلك وجه الله الذي يؤتي منه. 
إنه ليس شيء الا يبِيدٌ... . 

إِنّ خرجت آنفا في حاجة.... 

اياك و خصلتين هَلَكَ فيهما الررجال...۰ 
بل کون الاشیاء... 

حَدّ الأشياء كلها ند حَلْقِهِ [ناها.... 


حصلیّن مُهلكتين: تفتي الناس برأيك أو تدین با لاتَعلّم . 


خَلَقَ الله آدم علي صورته . 

داخل في الْأشّْاءِ لا كَنَىْءٍ داخل في شَّْء . 
سبحان الله لقد قالوا قولاً عظياً... . 

مه ه) 2 4 2 و 

سَبَقَ الاوقات كونه و العدم وجوده.... 
شاهت الوجوه. 

شر قا و غَرّبا قلاجدان علا صَحيحاً إلا... . 
ممع تورك وم کر ا ).كه ۱ 
عَلم انه یکون في آخر الزمان اقوا متعمفون » 
لیوا فک من ند آغلب قاع خیش الیلم.... 
فمن تَعَمَّق لم یب إلي الحق ع 

فَمَن رام وَرآءَ ذلك فد هَلَكَ› 


۲٤ 


۲٤ 


کان ری قبل القبّل... . 

کل شيء هالك الا دینه 

کل شيء هالك الا من أحَدّ طريق الحق » 
لا إله إلا الله الأول لا بأوّليّة... . 
لاتخول من حال إلي حال . 

لايزال العبد يتقرب ال بالنوافل...» 
لابَقَعُ عليه الحدُوث... . 

لقد قالوا قو لا عظيما . 

لاس في التوحيد ثلاثة مذاهب... » 


لو عَلِمَ الناس كيف حََلَقَ الله... . 


7 ۶ مد ۳7 
معاشر المؤمنين والسلمن. ان الله عزوجل - آنني... ۰ 


ن أي الله با مر به من طاعَةٍ محمّد 6 

مَن أحَبًنا ققد اح الله... . 

من خد دیته من كتاب الله و سَئَة به 0 

من أخَذٌ طريق ا حق . 

من أخذ طريق الذي انتم عليه . 

من دَخل في الإيمانٍ بعلم ثبت فيه... . 

َعَم من أفاضلها , 

َعَم جهن اين حَدٌ التعطيل و حَدٌ التشبيه» 


ص َو و مس و 7 ۶ و 2 ۰ 2 ۳ 
واعلموا رحمکم الله أنه من لم یعرف من کتاب الله... ۰ 


والائمة من بعده 


۱[ 4 ر e‏ 5 ۳ 2 
وبطل قول من رَعمَ أنه كان قبله أو ان معه شىء... . 


o 


۳۹ 


۲۸ 


وبَعَتَ إليهم الرْسل لتكونّ له الحجَةٌ البالغةٌ علي خلقه... . 


ولا كان بَعْدَ أن لم يكن › 
ولاشىء معه في ديموميته › 

ومن أحبكم فقد أحب الله... . 
واغلّم أنَّ الراسخينَ في العلم... . 


اي تفس محمّد بيده لو أنَكُم دمم 


واما الظاهرٌ فليس من أجل آنه علا الأشياء بركوب... . 


ومان الذى لیس له اول تعدا 
ولامتکلف ولامتعمق...: 

هادٍ لأهل السَّماءِ و هادٍ لأهل الأرض › 

هُدّي من في السّماوات و هُدَي من في الأرض » 
هو مَل صَرَبَه الله لنا... ۰ 

هي صورة محدثة واصطفاها الله... . 


يا اباصلت. مَن وف الله تعالى بوجه كالوجوه... . 


يا هشام ما بت الله أنبياءه و رُسله إلى عباده إلا ِيَعقلُوا... . 


4 
ره و دس باس ° 


ا 


يُعيدها ما[ یفن فة الوقت... 


۳۹ 


كتابنامه 


قرآن كريم 


آموزش فلسفه؛ محمدتقى مصباح‌یزدی» انتشارات امير کبیر» تهران ۱۳۸۳ش. 

اسفار اربعه؛ ملاصدرا شیرازی» دار إحياء التراث العربی» بيروت ۱۹۸۱ع. 

اشعه نور (ترجمه رساله نوريه شيخ هادى تهرانى) ؛ ميرزا حسن مصطفوی» 
الالاق. 

اعلام الورى بأعلام الهدی؛ ابی على فضل بن حسن طبرسی تحقيق: مؤسسه آل 
البيت لإحياء التراث؛» قم ۲۱۷ اق. 

اعيان الشيعة؛ سيدمحسن امین تحقيق وتخريج: حسن امينء دارالتعارف» 
بیروتلبنان. 

الاحتجاج؛ احمد بن على طبرسىء تعلیق: سید محمد باقر خرسان. دار النعمان؛ 
نجف اشرف ۱۳۸۶ق - ۱۹۶۶م. 

الر ختصاص؛ شيخ مفید» تحقیق: على اکبر غفاری» سید محمود زرندی؛ 
دارالمفید. بیروت ۱۴۱۴ق - ۳٩۱۹م.‏ 

الأمالی؛ شيخ صدوق» تحقیق و نشر : مؤسسة البعثه. قم ۱۲۱۷ق. 

الامالی؛ شيخ مفید» تحقیق: حسین استاد ولى» على أكبر الغفاری دار المفید. 
بيروت ۱۴۱۴ق - ۱۹۹۳م. 


۶ * آیات العقاند (توحید) 

التوحید؛ شیخ‌صدوف» تحقیق: سیدهاشم حسینی تهرانی» جامعه‌مدرسین» قم 
۷ش. 

الدرالمنثور؛ جلال‌الدین سیوطی. کتابخانه آیت الله مرعشی نجفی, قم ۱۴۰۴ق. 

|لزام الناصب فى اثبات الحجةالغائب؛ على يزدى» تحقیسق: سیدعلی عاشوره 
مؤسسة الاعلمی» بیروت ۴۲۲ ۱ق. 

الذر بعه؛ آقابزرگ تهرانی. دار الاضواء » بیروت ۱۴۰۳ق ۱۹۸۳م. 

الکشف و البیان؛ ابو اسحاق احمدبن ابراهیم ثعلبی» تحقیق: ابو محمد بن عاشور 
دار احیاء التراث» بیروت ۱۴۲۲ق. 

الکافی؛ محمدین یعقوب کلینی» تصحیح وتعلیق: على كبر غفاری» دارالكتب 
الاسلامیه» تهران ۱۳۶۵ش. 

المحاسن؛ احمد بن محمد بن خالد برقی» تصحيح و تعلیسق: سیدجلال الدین 
حسینی (محدت)» دار الکتب الاسلامیه» تهران ۱۳۷۰ق - ۱۳۳۰ش. 

المستدرک على الصحیحین؛ حا كم نیشابوری» تحقیق: یوسف عبد الرحمن 
المرغشی: 

انسان کامل؛ استاد شهید مطهرىء انتشارات صدرا. 

انوار التنزیل؛ عبداله بن عمر بیضاوی» تحقیق: محمد عبدالرحمن المرع شلى؛ 
دار احیاء التراث» بیروت ۴۱۸ اق. 

بحارالأنوار؛ علامه محمدباقر مجلسی» مسسه الوفاء سروت ۴۰۴اق. 

بداية الحكمة؛ علامه سیدمحمدحسین طباطبائی» تحقیق: عبدالرسول عبودیت؛ 
مسسه نشر اسلامی» قم ۱۴۱۸ق. 

بصاثر الدرجات؛ محمدین حسن صفار» تصحیح و تعلیق: حاج میرزا حسن 
کوچه باغی» منشورات اعلمیء تهران ۱۳۶۲ش. 

بیان السعادة؛ سلطان محمد کتابادی» مؤسسة الاعلمی» بیروت ۱۴۰۸ق. 


کتابنامه * ۲۸۷ 

البیان فى تفسیر القر آن؛ آيت الله خوئیء دار الزهراء للطباعة والنشر والتوزیع» 
بیروت ۱۳۹۵ - ۱۹۷۵ م. 

تحف العقول؛ ابن شعبه حرانی» تصحیح و تعلیق: على اکبر غفاری» مؤسسه نشر 
اسلامی» قم ۲۰۴اق. 

تفسیر القرآن الکریم؛ (منسوب به) محی الدین بن عربى» تحقیسق: سمیر 
مصطفی رباب دار احیاء التراث» بیروت ۱۴۲۲ق. 

تفسیر القرآن الکریم؛ محمد بن ابراهیم (ملاصدرا) تحقیق: محمد خواجوی» 
انتشارات بیدا قم ۱۳۷۹ش. 

تفسیر الکاشف؛ محمد جواد مغنیه» دار الکتب الاسلامیه» تهران ۴۲۲ ۱ق. 

تن الط مسح ا سفن سوق گس ات 
وؤؤارت ارزشان: قيزان ۲۲۲ ق. 

تفسیر الميزان؛ علامه سیدمحمدحسین طباطبائی» دفتر انتشارات اسلامی. 
قم ۱۷ اق. 

تفسیر برهان؛ سیدهاشم بحرانی» بنیاد بعشت, تهران ۱۴۱۶ق. 

تفسیر تبیان؛ شيخ طوسی» تحقیق: احمد قصير عاملی» دار احیاء التراث بیروت. 

تفسیر جوامع الجامع؛ فضل‌بن حسن طبرسىء تحقیق: د کتر ابوالقاسم گرجی» 
انتشارات دانشگاه تهران» ۱۳۷۷ش. 

تفسیر خسروی؛ میرزا علی‌رضا خسروانی» تحقیق: محمدباقر بهبودی انتشارات 
اسلامیه» تهران ۱۳۹۰ق. 

تفسیر صافی؛ ملامحسن فيض کاشانی» تحقیق: حسین اعلمی» انتشارات صدرء 
تهران ۱۴۱۵ق. 

تفسير قمی؛ على بن ابراهیم قمی. تحقیسق: سید طسب موسوی جزایسری؛ 
دارالکتب. قم ۱۳۶۷س. 


۸ * آیات العقائد (توحید) 

تفسیر نمونه؛ آيت الله ناصر مکارم شیرازی دارالكتب الاسلامیه, تهران 
۴ش. 

تفسیر نورالثقلین؛ عبدعلی بن جمعه عروسی حویزی» تحقیق: سید هاشم رسولی 
محلاتی. انتشارات اسماعیلیان, قم ۱۴۱۵ق. 

تقريرات شرح منظومه(استاد مطهرى)؛ آيت الله شيخ محمد تقى شریعت‌مداری» 
مؤسسة فرهنگی طه» ۳۸۳اش. 

تنبيهات حول المبدء و المعاد؛ آيت الله ميرزا حسنعلى مرواريدء بنياد پژوهش 
هاى اسلامى آستان قدس رضوىء مشهد ۱۴۱۸ق. 

تنزیه المعبود فى الرد على وحدة الوجود؛ سيد قاسم على احمدیء مطبعة ثامن 
الحجج ثا » مشهد ۱۳۸۳ش. 

تهذ یب الأحكام؛ شيخ طوسى» تحقیق: سیدحسن موسوی خرس ان» دارالکتسب 
الاسلامیه» تهران ۱۳۶۵ش. 

جامع البیان؛ محمد بن جرير طبرىء دار المعرفه» بیروت ۶۱۲ اق. 

جلاء الأذهان؛ ابوالمحاسن حسین بن حسن جرجانى» تحقیق: سیدجلال الدین 
حسینی (محدث)» انتشارات دانشگاه تهران» ۱۳۷۷ش. 

حجة التفاسیر؛ سيد عبدالحجت بلاغی, انتشارات حکمت. قم ۱۳۸۶ق. 

حکمت اشراق سهروردی؛ دكتر سید يحيى یثربی. 

درس‌هایی از نهج البلاغه؛ آيت الله منتظری. 

رحیق مختوم؛ استاد جوادی آملی» مر کز نشر اسراءء قم ۱۳۸۶ ش. 

روح المعانی؛ سیدمحمود آلوسی؛ تحقیق:علی عبدالباری عطيه» دارالکتسب 
العلمیه» بیروت ۴۱۵ اق. 


روح مجرد؛ سيد محمد حسین حسینی تهرانی» انتشارات حکمت. 


کناینامه * ۲۸۹ 


زاد المسیر فى علم التفسیر؛ عبد الرحمن بن على بن جوزی» تحقیق: عبدالرزاق 

المهدى, دارا - لكتب العربی» بیروت ۲ 9« 
فب 9 “)£ - 8 - ۰ م2 

سدْالمفر على القائل بالقدر؛ شيخ محمدباقر علم الهدی» م رکز فرهنگی 
انتشاراتی منیر» تهران ۱۳۸۷ش. 

سرمايه ایمان؛ ملاعبدالرزاق فياض لاهیجی. تصحيح: صادق لاریجانی انتشارات 
الز هر اءی تهران ۷۲ش. 

سنخیت» عینیت با تباین؟؛ آبت‌الله سيد جعفر سیدان» ان نت | تیف زرد العظمی 
ا 
كلبايكانى» قم. 

سنن ترمذی؛ محمد بن عیسی الترمذى» تحقيق: عبدالوهاب عبداللطیف. 
دارالفكرء بيروت ۱۴۰۳ق - ۱۹۸۳م. 

سه مقاله در نقد عرفان؛ میرزای قمی» تحقیق: حسین لطیفی - سیدعلی جبار 
ع ۰ ۰ 6 0 
کلباغی‌ماسوله تناد پژوهش‌های اسلامی مسهد AA‏ س. 

شرح اشارات؛ خواجه نصیرالدین طوسی, نشر البلاغه. قم ۱۳۷۵ش. 

شرح اصول کافی؛ مولی محمدصالح مازن درانی» تحقیق: میرزا ابوالحسن 
شعرانی» دار إحياء التراث العربی» بیروت ۱۴۲۱ق - ۰۰ ۰ 

شرح فصوص الحكم؛ محمد داوود قيصرىء مقدمه: سيد حلال الدين الان 
انتشارات علمى و فرهنگی» ۱۳۷۵ش. 

شرح گلشن راز؛ لاهیجی. مقدمه: كيوان سميعى » انتشارات سعدى » 1٠اش.‏ 


۰ * آیات العقائد (توحید) 

شرح نهج البلاغه؛ ابن ابی الحدید» تحقیق: محمد ابوالفضل ابراهیم دار احیاء 
الکتب» بیروت ۱۹۶۲م. 

شرح نهج البلاغه؛ محمد عبده. مطبعة الاستقامه, قاهره. 

شواهد التنزیل؛ حاکم حسکانی» تحقیق: محمد باقر محمودىء انتشارات وزارت 
ارشاد اسلامی» تهران ۱۴۱۱ق. 

صحاح اللغة؛ اسماعیل بن حماد الجوهری تحقیق: احمد عبدالغفور العطار. دار 
العلم للملايين» بیروت ۱۴۰۷ق - ۱۹۸۷م. 

صحیح بخاری؛ محمد بن اسماعیل بخارىء دارالفکر. بيروت ۱۲۰۱ق - ۱۹۸۱م. 

صحیح مسلم؛ ابی الحسین مسلم بن حجاج نیشابوری دارالفکر» بیروت. 

عارف و صوفی جه می گویند؟؛ آيت الله میرزا جواد آقا تهرانی» بنیاد بعشت» 
تهران» ۱۳۶۹ش. 

علل الشرائع؛ شيخ صدوقء تحقیق: سیدمحمد صادق بحرالعلوم مكتبة الحیدر به, 
نحف اشرف ۱۳۸۶ق. 

على بن موسی الرضا والفلسفة الالهية؛ استاد جوادی آملی. مر کز نشر اسراء 
۲ 

عوالی اللثالی؛ ابن ابی جمهور احسائی» تحقیق: آقا مجتبی عراقی» سیدالشهداء» 
قم ۱۴۰۳ق - ۱۹۸۳م. 

عيار نقد؛ د كتر سیدیحیی یثربی» بوستان کتاب قم ۱۳۸۳ش. 

عين الیقین؛ فيض کاشانی» تحقیق:فالح عبدالرزاق العبیدی» نورالهدی» قم ۱۴۲۷ق. 

عیون اخبار الرضا اث ؛ شيخ صدوق» تحقیق: شيخ حسين اعلمی مؤسسة 
الاعلمی» بیروت ۱۳۰۴ ق. 

غاية المرام؛ سیدهاشم بحرانی» تحقیق: سیدعلی عاشورء مؤسسة التاریخ العربى؛ 


کتاینامه # ۲۹۱ 


فتوحات مکیه (؟ جلدى) ؛ محی الدین بن عربی» دار صادر بیروت. 

فرائدالأصول؛ شيخ مرتضی انصاری» تحقیق: لجنة تحقیق تراث الشیخ الاعظم 
مجمع الفکر الاسلامی» قم ۱۴۱۹ق. 

فرهنگ معارف اسلامی؛ سید جعفر سجادىء انتشارات دانشگاه تهران» 
۳ش. 

فصوص الحکم؛ محی‌الدین عربی, مقدمه و تعلیقه: ابوالعلاء عفيفىء انتشارات 
الزهراء. ۱۳۷۰. 

فضائل الخمسة؛ سیدمرتضی حسینی فیروز ا بادىء انتشارات اسلامیه. تهران 
۲ق.« 

فوائد الرضوية؛ حاج شيخ عباس قمی, انتشارات مر کزی» ۱۳۲۷ش. 

قاموس الر حال؛ شيخ محمد تقی تستری, مؤسسة نشر اسلامی» قم ۴۱۹ ۱ق. 

کتاب التفسیر؛ محمد بن مسعود عیاشی» تحقیق: سيد هاشم رسولی محلاتی؛ 
چایخانه علمیه» تهران ۱۳۸۰ ق. 

کشف الیقین؛ علامه حلی» تحقیق: حسین در گاهی» ۱۲۱۱ق. 

کشف المراد فى شرح تجرید الاعتقاد؛ علامه حلى» تحقیق: استاد حسن‌زاده 
آملی. مؤسسه نشر اسلامی؛ قم ۱۴۱۳ق. 

کلید بهشت؛ قاضی سعید قمی. چاپخانه مجلس, تهران ۱۳۱۵ش. 

كمال الدين و تمام النعمة؛ شيخ صدوق» تصحیح و تعلیق: على أكبر الغفاری 
جامعه مدرسین» قم ۱۴۰۵ق - ۱۳۶۳ش. 

کنزالدقائق؛ محمد بن محمدرضا مشهدی, تحقیق: حسين در گاهی, وزارت 
ارشاد. تهران ۱۳۶۸ش. 

گوهر مراد؛ عبدالرزاق لاهیجی, نشر سایه. تهران ۱۳۸۳ش. 

لسان العرب؛ محمد بن مکرم بن منظورء دار صادر. بیروت ۱۴۱۴ق. 


۲ * آیات العقائد (توحید) 

مبدء اعلی؛ علامه محمد تقی جعفری» چاپخانه حیدری» ۱۳۳۷ش. 

مجمع البیان؛ فضل بن حسن طبرسی» تحقیق: محمد جواد بلاغی, انتشارات ناصر 
خسرو تهران ۱۳۷۲ش. 

مجمع البحرین؛ فخرالاین الطریحی؛ تحقیق: سید أحمد حسينى» مكتب النشر 
الثقافة الإسلامية. ۱۴۰۸ق - ۱۳۶۷ش. 

مجموعه آثار؛ مرتضى مطهری. انتشارات صدراء تهران ۱۳۷۱ش. 

مر آة العقول؛ علامه محمد باقر مجلسی» تحقیق: سید هاشم رسولی محلاتىء دار 
الکتب الاسلامیه. تهران ۱۴۰۴ق. 

مشكاة الأنوار (رسائل غزالی)؛ ابوحامد غزالی» دار الفكرء بیروت ۱۴۱۶ق. 

مشكاة الأنوار؛ ابوالفضل على بن حسن بن فضل بن حسن طبرسی. تحقيق: 
مهدى هوشمندء دارالحدیث» ۱۴۱۸ق. 

مصباح الزائر؛ سيد بن طاووس, مؤسسة آل البيت. 

مصباح المتهجّد؛ شيخ طوسىء مؤسسة فقه الشیعه» بيروت ۱۴۱۱ق - 1111١م.‏ 

مصباح الهداية فى اثبات الولاية؛ سيدعلى بهبهانى» تحقیق: رضا استادی» مدرسة 
دار العلم» اهواز ۱۲۱۸ق. 

معانى الأخبار؛ شيخ صدوقء تصحيح و تعليق: على اكبر غفارى» مؤسسه نشر 
اسلامی» ۱۳۷۹ق - ۱۳۳۸ش. 

معجم رجال الحدیث؛ آيت الله سيد آبوالقاسم خوئی» مركز نشر الثقافة 
الاسلاميثء ۱۴۱۳ق - ۹۲٩۱م.‏ 

مفاتیح الغيب؛ فخر الدين رازىء دار احیاء التراث بیروت ۶۲۰ اق. 

مفردات الفاظ القر آن؛ راغب اصفهانی» تحقیق: صفوان عدنان داودی. دار العلم 


الدار الشامیه» بیروت ۱۴۱۲ق. 
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مكيال المكارم؛ ميرزا محمدتقی موسوى اصفهانى» تحقيق: سيدعلى عاشورء 

هو سسه الااعلم ۰ بیروت ۱ 9 
. 1 و 

ممل الهمم در شرح فصو ص الحکم؛ استاد حسن زاده املی» وزارت فرهنگک و 
ارشاد اسلامی» تهران ۱۳۷۸ش. 

من لابحضره الفقیه؛ شيخ صدوق. تصحیح و تعلیق: على اکبر غفاری» مؤسسه 
نشر اسلامى» قم ۳ و  .‏ 

مناقب آل ابی طالب؛ محمد بن على بن شهر اسشوت تحقیق: لحنه من اة 
النجف» مكتبة الحیدریه» نجف اشرف ۱۳۷۶ق - ۱۹۵۶م. 

منهج الصادقین؛ ملا فتح الله کاشانی» کتاب فروشى محمد حسن علمى» تهران 
۶ ش. 

مواهب عليّه؛ حسين بن على کاشفی» تحقیق: سيد محمد رضا جلالی» انتشارات 
اقبال» تهران ۹سش. 
بیروت ۱۴۰۹ ق. 

مهج الدعوات؛ سيد بن طاووس دار الذخائرء قم ۱ +« 

نبراس الضیاء و تسواء السواء؛ مير محمد باقر داماد تحفیق: حامد ناجى 
اصفهانی. انتشارات هجرت. قم ۴ش. 

نفحات الرحمن فى تفسیر القر آن؛ شيخ محمد بن عبدالرحیم نهاوندی» تحقیق: 

نور البراهین؛ سيد نعمت الله جزاثری» تحقیق: سید مهدی رجائی» مؤسسه نشر 
اسلامی» ۷ق. 


نهج البلاغه (صبحى صالح)؛ سیدر ضى » دار الهحر ه. قم. 


۴ * آیات العقائد (توحید) 
هدية الرازی الى المجدد الشیرازی؛ شيخ آقا بزر گ تهرانى؛ انتشارات میقات» 


۳ ی +« 


